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الانسانية والوجو ديه 


SAIN 


one 


ايف 


النايس 


وك ت 
له المطبوعاءة لام 
وت ابئان 


مفو الطب ع Ab pee”‏ 


PINAY = ۲ 


الى 


دوم آمتازي از کر 
مصطفی عبد الرازق 


بروحاث الممتازة بهرتي بنور الایعان وأنا في موجة الشباب 
التمرد ؛ 

› ضاع فیها معناها‎ ty نموذجا للإنسانية في‎ Cad, 
فأعدت إلي” الثقة بالانسان ؛‎ 

ofl‏ ! بالأمس كانت روحي تصرخ من عمائق هاوية 
العصيان فلا تجد غيرك يستمع هذا الصراخ ؛ 

فمن لي اليوم کن eo:‏ من العصيان إلى الاعان ؛ ومن 
الثورة إلى الإذعان ؟ ! 

وبالأمس كان من أعز Yur‏ أن أهدي إلبلك كتي 
ty‏ ليد 4 

نهل لي أن أطمع اليوم في إهداثها إليلك روحاً لروح ؟ 

عبد الرحمن بدوي 


في هذه الحاضرات الي .ألقيناها في لبنان — أواخر يناير 
وأوائل فبراير من هنا العام — قصدنا إلى إحياء بعض من 
العناصر الممتازة الحليقة بالبقاء في ترائنا Gall‏ » سی نعاني 
من وراء تله من جديد تجربة” حية خصبة من شأنها أن wage‏ 
لنا Leb‏ أبدياً » في کیانه البصل مجتمع إمكانيات تطورنا 
الروحي القومي ؛ فتتداعى اللحظات الزمانية لوجودنا الواعي 
وهو بسبيل الوثبة الحارقة إلى نطاق المجد الحضاري الأمول . 
وني إهدافنا إلى تالك UW!‏ حاولنا أن نتجافق عن التمجيد 
الرائف بقدر ما نبذئا الإزراء التعالي » على الرغم مما قد 
يفيده کلاهما J‏ أحوال مسب أنفسنا قد صرنا من جانبنا 
ععزل عنها : من فوقها أو من ورائها سواء . 

فقد آن لنا أن نذر ذلك العهد السلبي كيما نشند" خیوط 
المصير إلى نول الامجاب والبناء . 


والحركة الأولى هذا الانجاه إنما تبدأ بذللك الفعل الأصيل 


۷ 


الإنسان ني فیقه ممكناته » ولعي به اللزعة الإنسانية . لهذا 
جعلناها موضوع استهلال هذه الدراسات » ورجاژنا معقود 
على ابلاء هذه المسأاة جل عنايتنا في هذا الدور الأولي » حى 
نقوم هذه المرحلة التمهيدية الحاسمة على أساس ثابت ند 
فرعه إلى سماء التوثب المتصاعد في معراج اللاماية . 


ولا كانت الترعة الانسانية تواکبها بالضرورة - كمعبدر 
إلى الصورة الحديدة ‏ نظرة" صوفية تنبع من أعماق الوجود 
الأصيل للروح الضارية وهي ي دور تکوینها ونشوئها ء 
ذ الصوفية أثر خطیر في تشكيل تللث الروح ني هذا اللور - فقد 
كان علينا أن نعود إلى تجربتنا الصوفية الثاريخية لنستعينها في 
تجربتنا الحاضرة : فنشيع فيها الحياة بفضل آخیر صورة قدر 
u‏ اظهور ف الحضارة المحتضرة ؛ وهي الذهب الوجودي 
الذي ينوم على atl‏ الفاصل بين کلنا احضارتین : التداعية 
والناشئة » شأله اليوم شأن الافلاطونية المحدثة فيما بين 
الحضارتين : اليونانية والعربية » أو اليوثائية والأوربية الغربية . 

والشعر من غير شلك هو التعبير العاطفى الناظر للتجربة 
الصوفبة ني الدور الأول السضارة الوليدة » Why‏ كان عهد 
ازدهاره الأعلى في تللك الفترة في كل الحضارات . ومن هنا 
حاولنا أن نقدم محاضرتنا Ww‏ صورة إجمالية لفن الشعر 
المعبر عن الروح الحديدة لتلك الحضارة » أعبي الشعر الوجودي. 


۸ 


وهنا يأني الدين Eye‏ ثالثة في تناظر کامل مع الصورتین 
الأخريين على أن يستحيل إلى تصور جدید تراعی فيه مقتضیات 
الروح الخديدة على الرغم مما قد ينال الصورة القديمة من 
تعديل » بل من تحوير كامل يصل أحياناً حد النسخ المطلق ؛ 
UY,‏ كان فيه بعد غناء . 

وها نحن أولاء ني ve‏ الرابعة نقدم موذجاً WUT‏ 
عسانا أن نقوم به في هذا السبيل . ونقول : أولياً » لأنه لا 
ترال تعوزه الشجاعة” bly‏ والتمرد الحصب . فعلينا أن 
نوغل في هذا الطريق إلى أبعد <د غير مکرئین مطلقاً لحشرجات 
اميف Sad!‏ تزعم في فسها القدرة على الوقوف في وجه 
ااتحریر الأكبر الذي یذ" في سيله رغماً عنهم . 

وأشهد أني توسمت هذا السيل يشق مراه الظافر في نفوس 
الصفوة من شباب لبنان . فالبهم وإلى أترابهم من شباب العرب 
في كل الأمصار » أقدم هذه الصفحات الي تنبض بالاعان 
بهم وبا ينتظرنا من مصير وضاء . 


مارس سنة ۱۹۶۷ عبد الرحمن بدوي 


حاشية : علي“ هنا أن اسجل مفترض شكري « لدرسة 
الآداب العليا ) سيروت ¢ وخصوصا Le pal‏ مسيو جبريل 
بونور Gabriel Bounoure‏ ¢ الذي تفضل فدعاني الى إلقاء 
هذهالمحاضرات > إيمانا منه بخصب التعاون الثعاقي الحر 
بين بلدان البحر المتوسط . 


۹ 


النزعة الانسانية 
في الفکر ااعربي 


Jy furl 


الانسان وتر مشدود على افاوية الفاصلة بين لاممایتین : 
الوجود الطلق ؛ والعدم الطلق . ولا كان وجوده نسیجاً 
من كلا النقيضين » على تفاوت في نصيب کلیهما منه وفقاً 
الحظات الزمانية بكل ما تنطوي عليه من إمكائيات تترجح 
بين المد واللتزر في تيار المصير التوئب للروح . لکن مهما يكن 
من کم هذا التفاوت وكيفيته » فالينبوع الدافق ار" للوجود 
الى هو دائماً الإنسان » والإنسان فحسب » وان نسی هو 
أو تناسى هذا الأصل فانشق عل نفسه وفرض عنصراً من 
عناصره الوجودية على الآخر حى يجعل الصلة بينهما صلة 
الحالق والمخلوق والعابد والمعبود . بيد أله سرعان ما يرتد 
ني لحظة أحرى تالية » على انعتلاف في طول كليهما و عر ضه- 
إلى الينبوع الأصيل للوجود الحض ۰ أعني إلى نفسه يستمد 
منها معابير التقويم » ومن ثم يبدأ حظة جديدة ها أي التطور 
الحضاري داخل الحضارة الواحدة مركز الصدارة في كل 
مرااحلها . 


1¥ 


وهذا العود الحوري إلى الوجود الذاني الأصيل هو ما 
يسمى في في التار سخ العام ١ ek‏ البز عة الإنسانية » . ولا بد لكل 
حضارة ظفرت بتمام دورما أن تقوم روحها بدا الفعل 
الشعوريي الاسم . وھا كان علينا أن نتفقده في احضارات 
الثامة النمو على تعددها » وما الاختلاف إلا" ي IS‏ المحلية 
والعادلات الشخصية الضئيلة . أما اللمصائص الإجمالية العامة 
فواحدة بين جميع احضارات » وهذا لم يعد من المقبول في 
الفهم التاريخي الو جو دي أن نقصر انم هذه التزعة على ١‏ النزعة 
الإنسانية » الخاصة بالحضارة الأوربية أو الفاوستية وحدها > 
دون بقية الحضارات ؛ فهذا من قصر النظر التارخي أو خداع 
النظور أو من عدم الفهم الحقيقي لدلول هاه النزعة | لحقيقي » 
أو Let‏ » وليس آخراً : لعدم التنبه إلى المواضع الصحيحة 
في الحضارة الواحدة لکونات تلك de ll‏ . غير أن هذه 
الأسباب Tus‏ آکتر ها هي اليوم بسبيل الزوال مما سيفتح. 
GUT‏ واسعة الفهم tll‏ 2 الصحيح ء وذلك خصوصاً بفضل 
فلسفة الضارات ثم فلسفة التاریخ ولتاریخ عند أصحاب 
المذهب الوجودي . 


فها نحن أولاء اليوم نشاهد رد الاعتبار من هذه الناحية 
بالنسبة إلى الحضارة اليونانية بفضل آحساث قرئر yg‏ 


Werner Jaeger : Paideia, I, II راجع له 3 هذا"‎ ۱) 
` Afist uteles, Berlin ۰ 
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دجوزبه سیتا "۲ اللذين تنبها إلى لنزعة الانسانية بكل معانیها 
عند السوفسطائية الیوثائية ۳ . فاستطاعوا أن یقدروها ویضعوها 


كما نشاهد من ناحية آخری أن هذا اللفظ : «النزعة 
الانسانية » قد صار من الألفاظ الكثير ة التداول الیوم » dy‏ 
استعماله يلاحظ له معنیان : أحدهما Aue‏ والاخر مذهي. 
فهو عند ییجر وأتباع مدرسته الذین یکونون النزعة الانسانية 
ابحديدة 7( يرمي من وراه إلى إيجاد نزعة انسانية جديدة 
تضارع النزعة الانسانية التي ظهرت في أوربا في القرون من 
الرابع عشر إلى السادس عشر » وذاك بإحياء الثراث اليوناني 
من جدید ومعاناة مجربة حية عن طريقه وهو ما یم بتمثله ونقله 
من الماضي إلى التطبیق على الحاضر + وهو كذلك أيضاً عند 


» راجع : « نرعة التئویر عند السو فسطائية اليوئان‎ )١( 
۱۹۳۸ میلانو سنة‎ 

G. Saitta L’Illuminismo della Sophistica greca, Milano 

1938. . ۲ 

(؟) راجع WES‏ : «ربيع الفكر اليوناني» » ط ۲ » القاهرة 

سدة 1۹۹ ۰ 

(۲) راجع قر نر بيجر :0غ النزعة الإنسانية کتفالید وتجربة 

روحية » في « من القديم الى الحديث » » لیبتسج 

W. Jaeger : « Der Humanismus +. ٩ 

als Tradition und Erlebnis, in Vom Altertum zur 

ثم : 00 الالسانية وتريية الشباب» » برلین سنة 

Gegenwart Humanismus_ und Jugendbildung, .. 141 


Yo 


سيتا ۲۳ » لا" أنه عیل خحصوصاً إلى استلهام النز Ze‏ الإنسانية 
الحديثة ني إيطاليا . آما العی الذه‌ي فیتر دد كثيراً على ألسنة 
وأقلام الذهب الوجودي 00 > وهو عندهم مختلف اختلافا 
ظاهراً عنه عند أصحاب العی التاريخي » VS‏ يعتمد على 
تجربة روحية تاريخية » بل على مذهب قائم برأسه ي فهم 
الوجود على أساس أن مركز المنظور فيه هو الإنسان » وأن 
الوجود التق أو الوحيد هو الوجود الإنساني » حى صارت 
شارته هي : من الإنسان وإلى الإنسان بالإنسان ؛ أو : كل 
شي ء للانسان » ولا شي ء ضد الاسان » ولا شي ء خارج 
الإنسان ‏ إن جاز لنا أن نستخدم هنا هذا التعبير المنقول عن 
لغة السياسة . 


أما بالنسبة إلى الحضارة العربية فلم يم شيء حى الآن 


في هذا السبيل » > بل لم شثر هذه المسألة فيما يتصل با بصورة 
واضحة الا" عند باحث واحد ؛ وكان جوابه عنها بالنفي. 


»» جوزبه سیتا : « التربية قي النرعة الانسانية بايطاليا‎ )١( 
. ۱۹۲۸ فينتسيا سنة‎ 

Giuseppe Saitta : L’Educazione dell’Umanesimo : 

in Italia 

لم : الفلسفة الا بطالية والنرعة الانسانية » فينتسيا 

Filosofia italiana e umanesimo : ۰ ۱٩۲۸ سنة‎ 

)۲ راجع خصو صا : جان بول سارتر ۰ ۲« الوجودية نزعة 
إنسانية » 4 بارس سنة 159145 5 

L’Existentialisme est un humanisme. 
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ونقصد به كارل هيرش بكر الذي عرض هذه المسألة 5 
محاضرتين () > انتهى في الأولى منهما إلى القول بأن « التجرية 
الحية الخاسمة الکیری بالنسبة إلى الغرب هی الازعة الااسانية ب 
وتساعل — بعد أن أنكر وجودها ني الشرق - عن السر ني 
هذا ء وراح يبين الأسباب على النحو الذي عرضنا في موضع 
آرم » والذي آثبتنا عدم وجاهته . فقلنا إنه أراد أن يتصور 
أن تکوین النزعة الإنسائية في الحضارة العربية لا بد أن يتم تماماً 
os,‏ تأثير نفس العوامل والقومات كما ني الحضارة الأوربية: 
مع أن اختلاف روح كلتا الحضارتين Ty Bret!‏ كان Tike‏ 
ol‏ پرده إلى الطريق المستقيم المؤدي إلى الكشف عن هذه 
النزعة في الضارة العربية . 


وهذا الطریق هو المي نرید اليوم أن ندل عايه في هذه 


)1( كارل هینرش بكر : « الاسلام في نطاق تاريخ للحضارة 

عام « ف ۷ دراسات إسلامية ) » ج | » ص ]۲۹۲ 
CH. Becker Islamstudien, £.‏ ¢ ثم « تراث الاوائل في 

الشرق والغرب » في كتابنا : « التراث اليوناني في 
الحضارة الاسلامية ) ص ۲ = ۲۳ be‏ ۲ 6 القاهرة 
سنة 1161 . والمحاضرة الاولى ألقيت أمام مؤتمر 
المستشرقين الالمان في ليبشسك في ۱۹۲۱/۹/۲۰ ؛ 
والمحاضرة الثانية القیت في جمعية الامبراطور فلهلم 
ببرلين في ۱۹۳۱/۳/۱۸ ۰ 

(۲) « دراسات (سلامية ed‏ ج | ) ص ۲ ۰ 

(۲) راجع کتابتا : « من تاريخ الالحاد 3 الاسلام » » 
ص £ 4 ٠‏ القاهرة سنة ١ ' '. ۹)١‏ 


fete الانسانیةوالو‎ ۷ 


الحاضرة ۰ حى نضم آیدینا على هذه النزعة ونستخلصها 
وبين خصائصها وطرفاً من تطورها . وهذا يجب أن نقرر 
حقيقة جوهرية كان إغفاها السبب في عدم تنبه الباحثين إلى 
هذه النزعة في Sal‏ العربي : ألا وهي أن النزعة الإنسانية 
بمعنييها : التاريخي والمذهبي . لا عکن أن تصدر الا" عن 
الروح الأصلية الحضارة ابي ستنشأ فيها : وغذا فليس لك أن 
تطلب من ebay‏ تراث في حضارة ما : ما تطلبه من (حیائه في 
حضارة أخرى تباینها + والشأن هنا كالشأن في قابلية التفاعل 
الكيميائي بالنسبة إلى المواد العنصرية . وعلى هذا فإذا كان 
الثراث اليوناني قد ولّد ني أوربا النزعة الإنسانية في القرون 
من الرابع عشر إلى السادس عشر » فليس معى هذا أنه سيولد 
نفس النرعة أو ما يشاببها في كل حضارة أخحرى يدخلها ؛ 
كما أن عدم ale]‏ فا في الشرق لا يدل على أن هذه النزعة 
لم توجد فيه ء لأنه ليس العلة الومحيدة لإيجادها ؛ بل لكل 
حضارة عواماها الخاصة بتوليد de pl‏ الانسانية » واانزعة 
نفسها لا بد أن توجد ني كل حضارة عالية : وخصائصها 
العامة كما قلنا متشايبة بين الحضارات كلها . 


: والحال على هذا النحو : فان علينا أن نيين‎ Gf 
+ خصائص هذه النزعة عامة‎ : “NGI 


\A 


BE‏ : وجودها کتیار شاعر پذاته في الحضارة العريية ؛ 
Be‏ : تطورها و فروقها الشخصية . 
i ee‏ 


وأول ما تمتاز به هذه التزعة هي أا تبداً فتؤكد أن معیار 
التقريم هو الانسان . فالسوفسطائية اليونانية قالت على لسان 
برو تاغورس ۱ « الإنسان مقياس كل شي ء : ما هو كائن 
wk‏ کائن » وما هو غير كائن با هو غير کائن » - وهو 
قول يجب أن يفهم في سياقه الوجودي الحقيقي . لا بالعی 
المبتثل الفاسد المي يضاف إليه عادة عند pod‏ م . فهو لا 
يقصد من الإنسان الإنسان الفرد المعين : بل الإنسان عامة » 
لانه LE]‏ يريد أن يضع الإنسان هنا ني مقابل AY‏ من ناحية > 
والوجود الطبيعي أو الفزيائي من ناحية أخرى » وأن يرد 
التقويم ad)‏ » لا إلى أشياء خارجية فزيائية مادية » ولا إلى 
كائنات خارجة مفروضة على الوجود على سبيل الأحوال 
النهائية ٠‏ لا الواقعية الحقيقية . فالسوفسطائية » وقد رأوا العقل 
قد ضاع في الطبيعة اللخارجية وني عالم الألوهية > قد ساولوا 
إنقاذه برده إلى ينبوعه الأصيل . وما عدا هذا التفسير لهذا 
القول العميق الذي يجب أن يوضع شارة عالية لكل فلسفة 
وجودية - فهو سوء فهم مقصود من جانب الخصوم . 
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وهذا بعینه هو ما کده رجال a‏ الانسانية ني أوريا 
الحديثة . ونخاصة بتررکه الذي حاول أن يرد كل شي ء إلى 


الذات . وأن يفرض عليها نر ا من الاستقلال بنفسها so‏ 
لا يكون الخارج تأثير علیها آیاً كان : « فكل ما هو خارج 
عن ذاتك ئيس مناث ولا إليك . وكل ما هو لك حقاً هو عندك 
و معك : وما ی وسع شيء آخر أن يعطيك Eb‏ : ولا أن 
يسلبك شيع » ٠ ٩٩‏ وان كان تغلب SL)‏ السلوکي في الاز عة 
الانسانية لديه قد جعله يعبى خصوصاً بالتطبیق الحملي لهذا 
العی . إذ اهم رجال التزعة الإنسانية في إيطاليا بإيجاد أسلوب 
في tt!‏ العملية وي الفن أكثر من اهتمامهم با مانب اليتافيزيقي 
شا.لکن هذا الانب الأخير نراه بشكل أوضح عند برکاسوس 
ومن إليه ؛ ممن عنوا بعلوم الصنعة ووضعوا العام الأصغر في 
مقابل العالم الأكبر اكي يجعلوا الثاني في الواقع - فسخة 
من الأول : ce‏ يرد كل ما ني رود زل SLM‏ . كذللك 
ثرى عند مونتي Montaigne‏ هذه الصبغة الميتافيزيقية ون 
خففها بابتسامته الماكرة المليئة بالمعاني . 


واتخاصية الثانية هي الإشادة بالعقل ورد المعرفة إليه . 


(۱) بترر که : « رسائل خاصة » » ج ۱۵ » ۱۰ 6 نش 5 
۳ »© فيرنتسه سلة ۱۸۱۲ . 

F. Petrarca : _Lettere familiari, lib. XV,10 ediz. 

Fracassetti, 


Xe. 


وأمر السوفسطائية في هذه الناسية معروف . فعلى يديهم » وعلی 
آثار نکساجورس » أحلوا مکان MT‏ الأولب HY‏ واحداً هو 
العقل . والتزعة الانسانية الأوربية تقوم ني جوهرها على ساس 
« الشعور العالي بأن العام الانساني الحقيقي يقوم في الاستقلال 
الطلق للعقل » . وثری هذا المعى بکل وضوح عند 
Metanchton‏ ۲ في جعله آساس العرفة عامة هو النور 
الطبيعي ٠‏ أعني العقل الانسانی"" . 

وما دمنا قد استخلصنا مکانة الانسان برد التقوم ad]‏ 
وجعل العقل مركز الکون » فقد بقي علینا أن نقوم بحركة مد 
وعود إلى cot‏ لا لكي يفى فيه الانسان من جدید » 
بل ليؤكد نفسه فيه ویفرضها عليه . والانسان ني هذا الائجاه 
إلى الطبيعة عامة ‏ الطبيعة الأليفة الصديقة »لا القاهرة ley nt‏ 
مخضم لعاملين : الأول غزو الذات للموضوع بفرضها قيمها 
عليه واستخدامه كأداة لتحقيق إمكانياتها » بوصفه عالم أدوات؛ 
والثاني معارضة الألوهية بالطبيعة بعد الاستيلاء على الأخيرة » 


» جوزبه سيتا : « التربية في النرعة الانسانية بايطاليا‎ )١( 
. ۲ ص‎ 

(۲) یلم دلعاي ۰ مولفاته » ح ۲ © ترجمة ابطالية بعنوان؛ 

» تحلیل الانسان والنظرة في الطبيعة من عصر النهضة 

حتى القرن الثامن عشر » © جد ١‏ 4 ص ۲۱۸ » وما 

Wilhelm Diithey : . ۱٩۲۷ بل » فينتسيا سلة‎ ۱ 

L’anatisi del I’uomo e lintuizione della natura dal 

Rinascimento al secolo XVIII, tr. ital. da G. Sanna. 


۱ 


فتقوم هي ععونته وتتخذها مدداً له في غزوه للملكة الوحيدة 
الباقية . مملكة الالوهية . ومن هنا كانت اللخاصية الثالثة للنز عة 
الإنسانية هي مجید الطبيعة وأداء نوع من العبادة لا . و جب 
أن نفهم جيداً الفارق بين هذه العبادة ۰ وبين العبادة الأولية 
للطبيعة عند الشعوب البدائية . فااعبادة الإنسانية للطبيعة هي 
من نوع عبادة العاشق لمعشوقه الأليف الأثير لديه » أما عبادة 
الطبيعة بالعی الاخر فما هي YW‏ عبادة اارهبة واللحوف من 
ae‏ . وشتان ما بين كلا العبادتين ! فكما أن العشوق 
الحقيقى للك هو ذلك الذي تخلقه أنت بنفسك : فكذللك الطبيعة 
في النزعة الإنسائية هي من صنع أولئلك الذين تعشقوها وأقاموا 
لعبادسبا المراسم والطقوس ٠‏ وخذا فعبادمهم ها هي d‏ الواقع 
صورة مقلوبة لعبادسهم لأنفسهم كالصورة المقلوبة منمکست" في 
المرآة . وقلب الوضع هنا هو كالمال TE‏ في انعكاس المرئيات 
في المرايا : لتجدّيها على الوضع الصحيح . فلا ننخدع إذن 
بهذا القلب ٠١‏ بل لنفهمه عدلوله الأعمق . فقول السوفسطائية 
بالقوانين الطبيعية وبالطبيعة بوصفها معيار التقويم » هو قول 
في الآن نفسه بأن الإنسان هو مقياس الأشياء » OF‏ الطبيعة لم 
تعد بعد طبيعة طاليس وأنکسمانس » بل هي تموضع 
objectivation‏ الذات في حقيقها لإمكانيانها الذاتية خارج 
نفسها في العالم . وعند التزعة الإنسائية الأوربية Jc‏ تعد الطبيعة 
كما تصورنها الإسكلائية ؛ بمعنى أنها في مقابل اللطف الإلي » 


۳ 


وأن الطبيعة الانسانية فاسدة بحكم الخطيئة الأولى » ولا سبیل 
إلى صلاحها الا" بفعل خارجي خارق على الطبيعة هو فضل الله . 
مما کح کل تلقائية للروج وإرادة شخصية تكسب ها 
iL. le‏ أصبحت جزءا من العام الإنساني نفسه » لاما 
ليست شيئاً آخر غير pl‏ الروحي OLIW‏ نفسه وهو 
يكشف عن نفسه کشعور بذاته  »‏ كما هي الخال خصوصاً 
مثل بركلسوس وأجربا فون نتسهنيم المرجع في كل تفسير ‏ , 


وكان هذا خطره ف تقدم المعرفة الإنسائية بالقوئ الطبيعية؛ 
وشعر الإنسان بقدرته على السيطرة على الطبيعة الخارجية . 
Les‏ عن هذا إيمانه بالتقدم العام الستمر - ني العلم وبالتالي 
في تطور الإنسان عامة ‏ الإنسانية وهی بسبيل الغزو الأكبر . 
وما عناية السوفسطائية بالتنشئة وتوفير ST‏ قدر من الثقافة 
المواطنين الا" على أساس هذا de sly TAM‏ الإنسانية الأوربية 
قد أعطت هذا المبدأ كل مدلوله وتطبيقاته » فأنتجت ذلك 
التطور الحائل ني العلم والصناعة الفنية مما لا يحتاج إلى فصل 
بيان ؛ وكان هذا حركة عنيفة مضادة للتزعة الاسكلاثية إلى 
تقييد العلم في دساتير ثابتة » تملك تفسير ها وتقوم على المحافظة 


)1( راجع ؛ كتاب سيتا السالف » ص ) . 
(؟) راجع : كتاب دلتاي السالف بجرئيه , 


۳۳ 


علیها كما هي طائفة" حصورة غيور علیها من أن يمسها طائف 
التجدید أو التطور والنماء . والطابع المیز ابلنوهري هذه 
الخاصية الرابعة de ct‏ الانسانية هو أن هذا التقدم EL‏ یم 
بالانسان نفسه وقواه الخاصة > لا بقوة خارجية أو عالية على 
الکون . وي هذا أكبر توکید في الذات الانسانية انب الفعل 
والنشاط وااتحقیق اخار جي . 


والعفل الذي تشيد التزعة الانسانية به ليس ذلاف العقل 
ابلاف المجرد التفكير الذي يشبه آله تنتج تصورات شاحبة 
غاهرتها الحياة مثل العقل الاسكلائي التائه في بيداء الديالكتيك 
الأجوف والأقيسة العقيمة . بل هو الوعى الكامل للذات 
الاسانه فى" مرها lib a4 Re) Shoe‏ 
يواكب العاطفة ولا يعاديها . ویتکیء على | لهس ااعیی اللي . 
وهذا تمتاز تلك الترعة شخاصة حامسة هي النزعةالحسية الحمالية 
التي تميل إلى الرجوع GL‏ العاطفة واستلهامها إدراك الوجود 
في بعض أنحائه . وهذا يفسر اهتمام السوفسطائية بالبیان أو 
انفطابة بوصفها فا جمیلا" يتحدث إلى العاطفة وتنبع من 
الإحساس . ولولا أن آثارهم ضاعت ؛ لوجدنا فيها ‏ فیما 
نظن عناية خاصة بمعالي ا لحمال محققة في الفنون اليونانية 
الي كانت في عهدهم في أوج ازدهارها + ول يكن صدفة أن 
وجد ني أيامهم فدياس” ورجال المدرسة الأتيكية الأولى ذات 
الإحساس الفي الصاني النضير . والنزعة الإنسانية الأوربية 


۳ 


تقوم في أساسها على هذا ابلانب ابلحمالي ١‏ سي العاطفي بحیث 
لا ce‏ إلى استشهاد أو تدلیل ؛ والا" كنا ندفع أبواباً مفتومجة 
على مصاريعها . 
۳۳ 

» اللنصائص في النزعة الانسائية عامة‎ ode Gy وقد‎ Gi 
. في الحضارة العربية‎ Wily فلتحاول الان‎ 

وهنا يحب أن ننبه إلى ما قلناه مراراً عن العی الذي نقصده 
من الحضارة العربية . فافضارة العربية ليست هی الحضارة 
لإسلامية » بل هي عندنا كما عند اشبنجلر تلك اليضارة 
الي نشأت في تربة واسعة نحد من الشمال بمنطقة تسودها 
مدينة الرها ؛ ومن الحنوب بسوريا وفلسطين ومصر وفيها 
تسود مدينة الإسكندرية ؛ومن الشرق بنهر سيحون . أي 
تشمل ليران كلها ؛ ومن الغرب باابحر الابیض التوسط ؛ 
وني gail‏ ابلنوب نجد بلاد العرب ۰ وني أقصى الشمال مدينة 
بيزنطة . وولدت في القرون الحمسة الأولى من ميلاد المسيح » 
وكانت هذه الفرة بمثابة الربيع بالنسبة إليها » لكنها سبقت 
مع ذلك بهذه الطفولة الي استيقظت في أحضانما وهي الطفولة 
الى تتمثل ي الأديان السماوية عند الفرس واليهود و الکلدانیین 
حوالي سنة ۷۰۰ ق . م.لأول مرةء ثملثاني مرةتظهر هذه الطفولة 
حوالي سنة ۲۰۰ ق. ee‏ تلث التيارات الي كانت ابوعات 
عصیر العام و مستقیل الشعوب وفیها وجدت هذه التفر قة الثنائية 


Yo 


بن التور والظلمة والتصویرات المختلفة الجنة والنار والأخرويات 
بوجه عام . مع ما صاحب ذلك من التبشير بني يبعث . 
واستمرت في ربيعها هذا حى جاء العرب والاسلام بعد أن 
مكنوا لأنفسهم عند التخوم الشرقية والشمالية للجزيرة العربية 
فكانوا طلائع لذلك الغزو الكاسح الذي قام به العرب بفضل 
الإسلام . وهنا كون الإسلام والعرب صيف هذه اللحضارة 
وأتموها حى نبایتها الأخيرة . وليس المجال هنا Ste‏ التحدث 
عن العناصر المقومة لهذا الدور من الضارة العربية - فقد 
عرضنا فا عرضاً سریعاً في مواضع عدة © ولا عن نصيب 
الأجناس المختلفة في تكوينها وتحديد خصائصها ؛ وكل ما 
يعنينا هنا الآن هو أن نقرر اللتقائق التالية : 

أولاة : أن مهد الحضارة العربية - بالعی الذي حددناه — 
هو بلاد إيران والفرات واادجلة وبي إسرائيل ؛ وأن أصوها 
الروحية مستمدة TS]‏ من الديانات السماوية عند الفرس واليهود 
والكلدانيين في الفترة ما بين سنة ۷۰۰ ق .م والسنة الأولى 


لیلاد السیح ۰ 
Be‏ : أن المدنية الاسلامية ما تکون طوراً من أطوار 
)1( رأجع خصوصا WLS‏ 1 «من تاريخ الالحاد قي الاسلام» 
ص ۳ - ۱٩‏ القاهرة سنة م56١‏ ۰ 


۳۹ 


| لبضارة العربية » والوحدة الحامعة في هذا الطور هي الاسلام 
أو اللغة أو کلاهما معا . وغذا لن نفهم «العربي » في قولنا : 
( الفکر العرني » ععی عنصري ولا ديي ؛ بل ععی لغوي 
خالص : فكل من کنبوا بالعريية پندرجون تحت هذا اللفظ > 
و ععی حضاري : فكل من ينتسبون إلى هذه الوحدة احضارية 
الى تسمی «الحضارة العربية » أو « السحرية » . بدخلون 
في هذا الباب أيضاً » ولکننا سنقتصر هنا على الذين کنبوا 
بالعربية أو وجدوا بعد الإسلام . 

بيد أنه لفهم النزعة الإنسانية عند هؤلاء لا بد نا أن نشير 
إلى مظاهرها السابقة في المضارة العربية Gall‏ العام . ذلك 
ن النزعة الإنسانية في العضارة الواحدة لا توجد مرة واحدة 
ودفعة واحدة » بل توجد على صور متعددة في فترات MLE‏ : 
لكنها تنحصر خصوصاً في الفترة الممتدة من الأيام الأخيرة 
لربيع الحضارة إلى مستهل صيفها : ففي الحضارة الفاوستية 
( الأوربية ) وجدت هذه التزعة في صورة أولية ني لهاية القرن 
اثالث عشر » لكنها وجدت في صورنها الكبرى ني القرون 
من الرابع عشر حى السادس عشر » ثم لا تزال صورها تتعدد 
وتتجدد » كما حدث في ألائيا في القرن الثامن عشر عند 
فنكلمن وجيته » Sy‏ القرن العشرين عند ييجر » لكن هذه 
الصور ثانوية » ويغلب عليها التصنم لأنها ليست صادرة عن 
روح الحضارة في EUG‏ الفئرة بطريقة طبيعية تلقائية . 


۳۷ 


والصورة الواضحة نوعاً للازعة الانسانية ني المضارة 
العربية لأول مرة هی تلك الى نشاهدها في عهد کسری 
أنوشروان » هذا اللاك المستنير الذي يقال عنه انه كان أفلاطوني 
انز عة : قد عبني بالسائل الفلسفية وأفسح ها الا“ في tlle‏ 
والمناظرات الي كانت تدور فیها . وعتل هذه النر de‏ الإنسانية 
في أيامه gai‏ كما نعرفه من الباب المنسوب الیه في مستهل 
« كليلة ودمنة » : وفیه نرى رجا شاک 5 بادىء أمره 
في الادیان كلها : لأنه ۸ جد عند أحد ممن سأل جواباً عما 
يسأله عنه من آمرها ٠‏ « ولا فیما ابتدأني به شيا ce‏ علي" ني 
عقلي أن أصدق به فأتبعه ۾ : فعاد إلى دن آبائه الذي وجدهم 
عليه » فلم جد الثبوت على دين الاباء له عذراً . واستمر أي 
مرحلة الشك هذه يتر دد بين اليقين والقلق إلى أن انتهى - من 
الناحية العملية - إلى السلوك بمقتضى ما « تشهد الأنفس أنه 
صحيح وتوافق عليه الأديان Mu‏ . وصار أمره إلى نوع من 
١‏ الرضا يلال وإصلاح ما استطعت إصلاحه من عملي 276 . 
ومن ثم انصرف إلى بلاد المند فوجد فيها هذا الكتاب ١ ٠‏ كليلة 
ودمنة » » ولسنا ندري بعد ماذا آل إليه أمره وماذا کان old‏ 


6 كليلة ودمتة » » ص ۲۵ ؛ نشرة لويس شیضو‎ 7 )١( 
خلال © بدلا من‎ ۰ Sly © ۲۷ (؟) الکتاب السالف ؛ ص‎ 
۰ 16 الكتاب السالف » ص‎ )۳( 


TA 


الرحلة من أثر في نفسه . والهم لدینا أن ننبه إلى ما كان يشغل 
٠» gall‏ أو المتاز منها » في ذلك اعهد من قلق وما عنيت 
به من معرفة حال الإنسان ومصيره مع اعترافها Ob‏ « هذا 
الانسان هو أشرف الخلق وأفضله SM‏ الدنيا : وهي في 
هذا إنما كانت تريد الاعتماد على العقل فلا تتبع الا" ما تعقل 
ولا تصدق إلا" Ge le‏ على العقل أن يصدق به , 

ول حاتت ری Wg‏ کے ف عم 
آخری تجول فيها نفس الأفكار وهي شخصية بولس الفارسي . 
ففي استهلال كتابه « المنطق السرياني » يقدم لنا عرضاً قاسياً 
JUL‏ العرفة وما هناللث من تناقض بين الذاهب الدينية في 
المسائل الرئيسية » وينتهي إلى تفضيل العلم على الإعان OY‏ 
الأول «موضوعه ما هو قريب واضح معترف به ء أما الإيمان 
فموضوعه ها هو بعيد خفی لا يدرك بالنظر : الأول لا شلك 
فيه » والثاني بداخخله الشلك ) ٩‏ 

وی هذه الخال النفسية العامة في ذلك العهد يجب أن تنسب 
حال سّلمان الفارسي (۳ ۰ تللك الخال الي لا تفهم على وجهها 


(۱) » كليلة ودمنة » ص ۲ ۰ 

(۲) راجع کتاینا د erg‏ ۲ ص ۳ 
ص ۵ E‏ 

۹9 راجع بحث لوي ماسینیون عن « سلسان الفار pew‏ 
والبواكير الروحية للاسلام في ابران » الذي ترجمناه في 
کتاینا : « شخصيات قلقة ف الاسلام “اص ۱ ۵۸ ) 
القاهرة سنة 1۹67 5 1 


XA 


الصحیح YI‏ بوضعها 2 هذا الحو الروحي القلاق المتمثل ف 
فارس إبان حکم کسری آنوشروان . فهو ي تطوره الروحي 
الأول قبل اعتناقه الاسلام قد مر بأدوار شبيهة بتلك gl‏ مر 
با برزويه » واضطربت بي نفسه آلوان من انحواطر والأفکار 
الي اضطربت ي نفس برزویه وبولس الفارسي . فاباژه 
كانوا على دين المزدكية » ثم مر ذات يوم وهو ي موجة 
الشباب الأول بدير فإذا به یری رجلا طوبلا" أشار إليه » 
فدنا منه سلمان : فسأله : هل يعرف عيسى بن مريم . فلما 
عاكفاً على المجوسية مجتهداً فيها « حى كنت قطن النار الذي 
يوقدها فلا يتركها تخبو ساعة  »‏ : والروايات تؤيد كلها 
هذه DULL‏ النفسية الي كان عليها سلمان قبل الإسلام وكيف 
جد ف السعي لاعتناق دن ستقر عنده ماگ 8 على اختلافها 
في بيان أحوال تنقله من المزدكية إلى السيحية ثم أخيراً إلى 
الإسلام . وبوضع سلمان ني هذا الوسط الروحي الذي أتينا 
على وصفه تظفر هذه الروايات بتأبيد كبير من شأنه أن يرد 
إلى التاريخ الكثير مها عيل بعض النقاد إلى إضافته إلى « أسطورة » 
سلمان . 


(۱) ( تهذیب تاريخ ابن عساکر » » ج ٩‏ » ص ٩۹۲‏ » 
دمشق سنة ۱۳۹ص ب ۰۸۱۹۲۰ 


۳۰ 


بيد أن هذه الصورة للنزعة الانسانية كانت أولية لا ته 
باحصائص الظاهرة odd‏ النز is‏ بوضوح 2 ols pls‏ ح رکه 
الرشدية اللاتينية ي ale‏ القرن الثالث عشر بالنسبة إلى الحضارة 
dy 5,‏ «والعلة ني هذا آنا إنما نشأت تحت تأثير آجني مؤقت 
هر نفوذ التراث اليوناني في بلاد فارس في ذلك الحين » دون 
أن ترجع إلى الأصول الأولى الإيرانية الي كان خليقا بها أن 
تدفع إلى إيجاد نزعة إنسانية كاملة التكوين أو على الأقل : إن 
الوثائق القليلة الباقية لا تسمح لنا بتقديرها أكثر من هذا . 

وكان يناظر هذه الصورة صورة أخرى ني المنطقة ابنوبية 
dy ali‏ من المضارة العربية بمعناها العام » صورة أكمل وأكبر 
Lut‏ وأدق تفصیلا" » ونعي بها تلك. المتمثلة في الغنوص 
Gnosis‏ اهليي وي کتب هرمس ورجال الأفلاطونية 
المحدثة . والفكرة الرئسية فها هی فكرة الانسان الکامل 
0۷۵۵20 618004 أو الإنسان الإلمي أو الأول » وهي 
فكرة قد جلاها Te par‏ من بين الباحثين المعاصرين ر. 
ريتسنشتين و ف . بوسيه إلى حد يكفينا هنا أن نحيل إليهما ۴۷ > 


)\( راجع رینسنشتین ۰ « بوبمندرس 6 : Reitzenstein‏ 
Poimandres‏ و ف. پوسته : ١‏ الشاکل الرئيسية قي 
الغنو W. Bousset : Hauptprobleme ۱۹۰۷ i « ue‏ 
Gnosis -‏ ول ثم مقالتیه : الفنوص Gnosis‏ 
والغنوصية Gnostiker‏ في داثرة معارف لولي _ 
. فيسو فا Pauly-Wissowa,‏ 


۳۱ 


وأن نكتفي بتسجيل نتيجة بارزة من اتائج اما . ألا وهي 
أن هذه الأفكار وما إليها مما يتصل بالإنسان الكامل ترجع 
إلى أصول إيرادية . ففي « ابا » الثالئة "© نج فكرة الإنسان 
الأول ( (مرتن ) . بيد آنه لا ينظر إليه ني هذه الوثائق الإيرانية 
الا" على أنه يقوم بوظيفة كونية فحسب . لا دينية أو حلاصية 
كما هي الخال ي العصر امليي : كما لاحظ هائز هیترش 
شيدر بحق ۲۳ . فهو النموذج الأول للإنسانية وأصلها : إذ بعد 
موته ينشأ ازوج الأول من بي الانسان من أجزاء جثمانه ؛ 
dy‏ رواية خاصة يروى أنه من أجزائه الثمانية تنشأ العادن 
الثمانية : وني هذه الرواية تظهر الأفكار التنجيمية الي رعا 
ترجع إلى أصول بابلية . والله خلقه في الدورة الثانية الكونية 
(وكل دورة من ثلاثة آلاف سنة ) الي ينقل فيها الله خلقه 
من حالة الوجود الروحى اللامادي إلى حالة الصورة الظاهرة » 
يخلقه على هيئة صورة 8 شابة . وكرور الزمان يتدخل 


(۱) راجع : « يسنا € ¢ ۲۰ , Yara‏ 
)0( راجع في هذا وما بتلو الدراسة الممتازة التي كتبها 
شيدر بعنوان : « نظربة الانسان الكامل عند السلمين : 
أصولها وتصويرها الشعري » » وقد ظهر في « محلة 
الجمعية المشرقية الالمانية » سنة ۱۹۲۵ ) 0 5ه 
ص ۲۱۸ ۰ Hans Heinrich Schiider : «Die‏ 
islamische Lehre vom volkommenern Menschen, ihre‏ 
Herkunft und thre dichterische Gestaltung’, in ZDMG,-.‏ 
NF, B 4.‏ 


۳۲ 


المناقض في الق AY!‏ » فیرسل الله جنوده السماوية ومعها 
الانسان الأول لیحاربوا الشر » وببذا تبدأ الحياة الأرضية » 
ولا بد أن يموت الإنسان الأول حى ley‏ بنو الانسان الأرضيون 
من جثماله . 


في هذه النزعة » كما قلنا » تحتل فكرة الانسان الكامل 
أو الإنسان الأول مركز الصدارة . ونحن نراها بوضوح في 
كتاب « أثولوجيا » المنسوب إلى أرسطاطاليس والذي هر 
منتزع من «تساعات » أفلوطين . فقد ورد فيه : ١‏ هذا الإنسان 
الحسي هو صم لذلك الإنسان الأول الحق » إلا" أن المصور 
هو النفس وقد حرجت ( أي حدث عنها صدور" خارج ذاتها ) 
of‏ تشه هذا الإنسان بالإنسان الحق ؛ وذلك أا جعلت 
فيه صفات الإنسان الأول » إلا" أنها جعلتها فيه ضعيفة قليلة 
355 » وذلك أن قوى هذا الإنسان وحياته وحالاته ضعيفة » 
وهي ني الإنسان الأول قوية جداً : وللإنسان الأول حواس 
قوية ظاهرة أقوى وأبين وأظهر من حواس هذا الانسان » 
of‏ هذه إنما هي الأصنام لتلك كما قلنا مراراً . فمن أراد أن 
يرى الإنسان الق الأول فينيغي أن يكون خیراً فاضلا › 
af,‏ يكون له حواس قوية لا تنحبس عند إشراق الأنوار 
الساطعة علیها . و ذلك أن الإنسان الأول نور ساطع » فيه جمیع 


ty‏ الانسسانيةوالوجوديةت؟ 


الحالات TS. Boy‏ فيه نوع أفضل وأشرف وأقوى NG‏ 
وهنا النص الذي آبرز آهمیته ونبه إليه خصوصاً شیدر في 
مقاله المشار إليه آنا ”“ على جانب عظيم من a‏ الذي يبدو 
خصو صا إذا قورن بالنص اليوناني الذي يقوم عليه ني «التساعات » 
فمن هذه القارنة الي سبق أن عقدها شيدر يتبون لنا أن الاختلاف 
الظاهر بين كليهما هو في اهتمام واضع ١‏ أثولوجيا » . هذا 
الكاتب السرباني الجهول : بلفظة «الإنسان الأول » الي ۸ ترد نی 
النص اليونانيإلا” عرضاً في قوله: ج5060 01702 Ger pul‏ () 
فلم يلبث الكاتب أن تاقفها وراح يكررها عدة مرات لأهميتها 
الخاصة عنده : مما يدل آولا" على أنه كان على علم بفكرة 
الإنسان الكامل أو الأول ني الخنوص ٠‏ وأنه كان غنوصیاً » 
فحاول أن عزج بين الغتوص وبين الأفكار الأقلاطونية المحدثة 
فیجعل هذه تتحدث لغتهم » ثم أخذ هذا كله وألقاه في نباية 
الأمر على gle‏ أرسطو . وهذا فان أهمية هذا النص ليست في 
كونه من نصوص الأفلاطونية المحدثة بقدر ما في كونه تعبيراً 
Cay‏ بالأفكار الغنوصية ٠‏ وبالتالي بالتصورات الشرقية 
الإيرانية ۰ ويخاصة في فكرة النور « وأن الإنسان الأول نور 


)1( اثولو جیا آرسطاطالیس )0 ؛ ص 11۸ — س ۱۵ 
ص ۱8٩‏ س ٩‏ ؛ نشرة ديتريصي 4 برلين سنة ۰۱۸۸۲ 

(۷) ص ۲۲۲ - ص ۲۲۵ . 

(۳) « التساعات » لأفلوطين . السادس : ۵ 4 ۰۷ 


۳ 


ساطع » ؛ ولمذا سیکون له تأثير ضخم في النزعة الانسانية 
العربية كما ستری عما قليل . 


وزل‌جانب هذا النص هنالك نص آخر عترنا عليههذهالأيام 
في مخطوطة بدار الكتب المصرية ضمن مجموعة رسائل صوفية(© 
وله أهمية كبيرة في هذا الباب وي بیان مصدر الوحي عند 
أهل الحكمة وهو الذي يسمونه الطباع التام ۰ وني اللك 
الحارس للفيلسوف أو روحانيته ؛ والنص ينسب إلى أرسطو 
— كما هي العادة دائماً ‏ | وهو من غير شك من النصوص 
السوبة إلى هرمس . وسنجترىء هنا بإيراد الفقرات المهمة 
منه . والنص يبدأ بقول لسقراط ( المزعوم ) ثم بأقوال طرمس: 


« قال سوقراطيس الحكيم . الطسباع التام شمس الحكم 
وأصله وفرعه » وسيد الامس . فقيل له : كن تستدارك 
الحكمة ؟ فقال : بالطباع التام . قيل له : فما أصل الحكمة ؟ 
قال : الطباع التام . قيل له : فما مفتاح الحكمة ؟ قال : 
۱ الطباع التام 7 


«قیل له : فما الطباع التام ؟ قال : روحاثية الفیاسوف 
الى هی متصلة بنجمه ومدبرة 4 فتفتح مغاليق الحكمة وتعلمه 
النصو ص اللحقة بهذا البحث . 


Vo 


ما استشکل عليه وتوحي إليه بصوابها وتلهمه مفاتیح آبوایه 
في النوم والبقظة . والطباع التام للفيلسوف al 2c‏ العلم الناصح ؛ 
الذي يعلم الصبي الكلمة بعد الكلمة ؛ فكلما أحكم bb‏ من 
العلم أدخله في باب آخحر » وان مخاف ذلك الصبي اانقص" في 
علمه ما دام له ذلك العلم باقيآً » لأنه یکشف له عما اشتبه : 
ويعلمه ما أشكل وییندئوه من العلم با لا يسأل عنه . فهكذا 
الطباع التام للفيلسوف . وهو قوة تأييد ؛ لا نقص على الفيلسوف 
ئي علمه وحکمته معه . 


« وللحكماء في هذه الروحانية تدبير هو السر الوضوع 
بينهم الذي لا يطلع عليه أحد غير هم 0 وهو السر المكتوم في 
الحكمة ؛ ول يكن من آبواب الحكمة باب لطيف ولا جليل 
لا" أبدت الحكماء لتلامذتهم وأداروه فیما بينهم بكتب ومسائل 
ما خلا هذا السر المكتو 1 الذي هو السر المكتوم الذي هو 
تدبير روحانية الطباع السمام , . . 


« وقد ذكر هرمس قال : اي << لا >> أردت استخراج 
علم العلل ال حقيقية وكيفيتها » وقعت على سرب مملوء ظلمة 
ورياحاً » فلم أبصر فيه شيئاً لظلمته » ول يضىء لي فيه سراج 
لكثرة رياحه . فأتاني OT‏ في منامي بأحسن صورة ء فقال لي : 
حذ نوراً فضعه في زجاجة تقيه من الأرياح وتنير للك » وادخل 
إلى السرب واحفر وسطه ۰ واستخرج منه TYEE‏ بالطلسم 


۳۹ 


معمولا" + فإنك إذا استخرت ذلك التمثال ذهب رياح السرب 
وأضاء للك . ثم احتفر في أربعة آرکانه » واستخرج علم Ap‏ 
الحليقة وعلل الطبيعة وبدو الأشياء وكيفيتها . قلت له : ومن 
أنت ؟ قال : طباعلت التام . فإن أردت أن تراني geal‏ باسمي. 
قلت : وما الاسم الذي أدعوك به ؟ » يلي هذا الاسم الروحاني 
هنا الطباع الام وكيفية عمل دعائه dy‏ أي حال rege‏ 
يستطيع أن يراه ثم قال : « فكان الیکماء يتعاهدون ذلك من 
روحانيانهم ني كل سنة مرة أو مرتين إجلالا” لطباعهم الثم ... 
قال أرسطاطاليس : إن لكل واحد من الحكماء قوة تأبيد من 
الروحائية نقویه وتلهمه وتفتح له مغاليق أبواب الحكمة . .. 
ولكل مالك قوة وتأیید من (Sh)‏ ملك » عال رفيع » يتصل 
وصله بنجم ملكه dull‏ في مکانه . فكان الحكماء والملوك 
يتعاهدون هذه الره حانية ode‏ الدعوة والأسماء » فکانوا 
يظهرون طم ويعينونهم في عملهم وحكمتهم ويقدمون تدير 
«مالكهم ) . 

ويرد ي المخطوطة بعد. هذا قوله : La ya‏ فصل من 
کتاب « الأسطماخس » وهو لأرسطاطاليس » . وکتاب 
« الأسطمانحس » من الكتب الداخلة ي جموع الكتب المنسوبة 
إلى هرمس . وأهمية هذا النص أنه آولا" يشرح معى 


)1( راجع مقدمة هذا النص في اللحق ١‏ . 
۳۷ 


« الطباع التام ؛ الذي لعبت فکرته دوراً badly‏ خصوصاً 
عند الفلاسفة الإشراقيين وعلى رأسهم السهروردي الذي آورد 
ذكره مراراً : فأتى ني «المطارحات ٩۱4‏ على ذكر رقیا 
منسوبة إلى هرمس رأى فيها : «أن ذاتاً روحانية ألقت “SL‏ 
( أي إلى هرمس ) المعارف : فقلت ها : من أنت ؟ فقالت : 
Ui‏ طباعلك التام ؛. وهو نص لا يفهم على وجهه الا" بالنص 
الذي أوردناه : كما أنه في كتاب و التقديسات » أورد دعاء 
حاراً وضعه السهروردي نفسه مخاطباًالطباع التام © + ومن 
بعده ذكره أيضاً ملا صدرا ‏ وكثيرون غير هما . «ودعوة » 
السهروردي هذه دعوة خاصة ء شأن كل حكيم ؛ وفيها جرأة 
کبری ني التعبير » خصوصاً في قوله : «وتوسطت لي عند 


(۱) «المطارحات» : في نشرة هنري كوربان لجموع الرسائل 
الميتافيزيقية للسهروردي؛ ج ١‏ »> ص OVE‏ . استانبول 
سنة 1١515‏ ۰ 

(؟) ضا ee‏ « دعوة التلياع tel 2 ue‏ السید ای 
الروحاني والولد العنوي : و الایس من الأنوار الالهية 
أسناها ٠‏ الواقف من درجات الكمال في آعلاها. سالك 
oil‏ منحك هذا الشر ف العظیم ووهبك هذا الفيض 
الجسیم ts‏ یت pla Sg geet Gl‏ 
نور الأسرار ورفعت عن قلبي ظلمات آلاستار » بحقه 
عليك » ومكانته لديك » ( راجعه في الترجمة الفارسية 
لحامرة کوربان سوان :0 روابط حكمة إشراق 
و قلسفة oly)‏ باستان»: ص oV‏ 4 تهران AC‏ 

(۲) الصدر الشيرازي 3 


YA 


له AVI‏ » فكأنه يقول UG Ty‏ متعددة ۱ وسنعود إلى هذه 
المسألة عما قلیل . 


وأهميته انيا ني أنه يصل الکیم بقوة علوية بطریق 
مباشر » تستبعد معه وساطة الأنبياء » لأن دور هذه الروحانيات 
مع الحكماء هو نفس الدور الذي يقوم به جبرائيل ومن إليه 
من الملائكة مع الأنبياء . bp‏ أضفنا إلى هذا أن الطباع التام 
— كما يدل عليه اسمه ‏ قوة طبيعية خالصة . وما هى الا" 
lee‏ النموذج الأعلى للإنسان » أو هي فكرة الانسان الأول 
نفسه على النحو الذي -حددئاه » تبين لنا أن ابلانب SHEL‏ 
قد استبعد وصار | ليكيم نفسه هو صاحب هله القوة بطريقة 
طبيعية . وق هذا التمجيد للطبيعة نلاحظ المعارضة بينها وبين 
الألوهية » مما يفضي إلى نزعة طبيعية واضحة جداً » أعي 
نزعة إنسانية خالصة . ولحذا فان هذا الطباع التام ما هو الا" 
رمز تجسيدي لقوة الإنسان البدعة ني أعلى درجات إمكاما . 

وأما من الناحية التاريخية فأهمية هذا النص لا تصاب ها 
قيمة . ذلك أنه إلى جانب النصوص العديدة المتنائرة | فاصة 
ببرمس في ثنايا کتب الصنعة - یکشف لنا عن نفوذ فكرة 
الإنسان الكامل أو «الانسان الأول » في الغنوص اهليي 
- وعن طريقه في المذاهب الإيرانية القديمة - إلى الفكر العربي 
في وثيقة مكتوبة ليس لدينا » ويا للأسف الشديد » الكثير 


۳۹ 


من أمثالها : لأن الهم ني بیان التأثير والصادر ني البحث 
التاريخى هو الاستناد إلى وثائق مکتوبة ۰ یثبت فعلاة أن 
الوسط المتأثر قد عرفها وانفعل بها ء أما جرد التشابه في الأفكار 
أو جرد وجود الاثر الکتوب في وسط ما دون أن يكون لدينا 
وثائق على التأثر به ٠‏ فلا غناء له قي النهج لتارحي القوم 3 
وهو مزلق Pal‏ الدائم 3 استخدام هذا المنهج . ووتيقتنا 
هذه بمنأى عن هذا الخطر » لأنبا ولا" وجدت ف العام العربي » 
وثانياً عرفها المفكرون وتأثروها إلى أبعد حد كما يشهد بهذا 
السهروردي خصوصاً , 

والآن وقد Ly‏ هاتين الصورتين التمهيديتين للنزعة 
الإنسانية في | لمضارة العربية بمعناها العام + Bly‏ لم نقصد به إلى 
تحديدهما الا" من حيث ارتباطهما بموضوع يحثنا هذا لأننا 
م نتحدث إلا" عن اانواحي منهما الي وصلت إلى Bll Sal‏ 
فعلا” على هيئة وثائق مكتوبة أثرت فعلا" ني أبناء هذا الفکر 
— صار في وسعنا أن نعود إلى نقطة البدء في هذا القسسم وهي 
بیان وجو د اللنصائص الي آوضحناها ني Sal‏ العربي . 

أما الخاصية الأولى وهي النظر إلى الانسان على أنه مركز 
الوجود فقد وجدت شیر تعبير عنها عند ابن عربي وني إثره 
عند عبد الكريم بن إبراهيم الحيلى . أما ابن عربي فكانت هذه 
عنده مسألة السائل . وفكره في هذه الناحية أوفى على الغاية في 


1۰ 


الحرأة » بحيث لا نكاد نتصور صدور أمثال عباراته في وسط 
آخر » لان الذي آنقذ ابن عربي وتركه يفكر حرا هو أنه م 
يوجد ني العالم العربي سلطة تضع نفسها موضع المراقبة للأفكار . 
والملاحظ دائماً أن a>‏ الفكر لم تصادر فيه الا" حين كانت 
تصطدم في نتائجها العملية أو الإلزامات السياسية بالسلطات » 
أما إذا تركت الأفكار في مملكة الفكر وحده ولم يستخرج منها 
صاحبها نتائجها العملية » فقد كان ole‏ من كل حجر على 
ااتفکر أو حد من حرية الرأي . وقضية احلاج وحالة 
السهروردي © ومن قبل ما حدث من اضطهاد لژ Bas‏ في 
خلافة الهدي - کل هذا آوضح شاهد على ما نقول . فلولا 
أن الملاتج “ قد زج بنفسه ي التیارات السياسية الضطربة 
في عصره ومصره بين الشيعة واحنابلة واتصاله برجال السياسة » 
ل حدث له شيء مما حدث : من تعذيب وصلب ؛ آما أن 
تكون أسباب انامه الرسمية هي مسائل ترجع إلى آرائه » فلم 
يكن هذا إلا" تكأة” استند إليها السلطان » تكأة فحسب وجدها 
فاستغلها » وكان في وسعه أن مجد غيرها لیتکل به كما فعل 
لولم توجد هذه الآراء . 


)۱ تج » النحنی الشخصي لحياة الحلاج « لاسیئیون 
کاتسا بنا : « شخصیات قلقة في الاسلام » ؛ ص ۷۰ - 
vi‏ > القاهرة سنة 1461 . 


ا 


ولولا اتصال السهروردي ) باللك الظاهر وما خشيه 
السلطان صلاح الدين من تأثير هذه الصلة على الذهب السني 
السياسي الذي كان alte‏ صلاح الدين . لظل السهروردي طليقاً 
يفكر كما يشاء . واطال ait‏ بالنسية إلى کل آحوال 
الاضطهاد الفكري الذي حدث في العالم العريي كما نعرفه من 
التاريخ . ذلك أن الاضطهاد الفكري لا يحدث إلا" في حالتين : 
وجود سلطة روحية منظمة OB‏ نفوذ مادي ؛ ثم وجود 
السلطان ني يد المجموع أو الشعب . GT‏ والسلطة الأولى لا 
وجود ها ي هذا العصر الذي نعيش فيه » فإن اا لطر على 
حرية الرأي اليوم SEL]‏ من ١‏ لالة الثانية حيث Cod! hy‏ 
الشعبية تفرض إرادتها وقيمها في الدولة . 


لكن هذه الحرية الى أطلقت للفكر العربي ني التعبير عما 
امن آراء وجا غار وت ذلك أن هذه احرية لم تكن 
حرية بالعی الصحيح » إنما الأحرى والأدق أن تسى عدم 
اکتراث » وهذا أمر قاتل الفکر نفسه » OY‏ التطور الفكري 
في حاجة ۰ كيما يسير سريعاً ويصاعد » إلى أولثاث الشهداء 
الذين يصبحون باستشهادهم شهوداً على القيقة . والحرية 
الفكرية الصحيحة الخصبة الفيدة هي تلاك الي یظفر بها 


(۱) را جع «السهروردي الحلبي“ مو سس الذهب الاشراقي» 
یی آوربان في کتابنا « شخصیات قلقة ف الاسلام ca‏ 


III. ص‎ 


tf 


الفکرون عن طریق نضال عال شاعر بذاته » لا عن الاهمال 
وعدم الاکتراث : لأن هذا لا يؤدي إلا" إلى حالة من الوات 
ااروحی . وأصدق شاهد على هذا ني الفکر العربي أن اضطهادات 
الزنادقة في عهد المهدي لم يكن من شأنها أن تقضي على 
حركتهم » بل eel‏ حماسة ail)‏ نضجت أفكارهم وأشعرتهم 
بالحرية الإيجابية الي بها وحدها ينمو التفكير العالي » بينما 
عدم الاکتر اث لم ينتج إلا" نضوباً فکرباً كما هو مشاهد في 
الفئرة الي تلت القرن الرابع المجري . 

a‏ نسهب 3 بيان هذه النقطة عبثاً واستطراداً . بل قصدنا 

لى هذا قصداً حی حى نفهم لاذا ' حدث لاراء آمثال أبن Qe‏ 
01 وأبي بكر محمد بن زكريا اارازي ما كان ينتظر 
ها من ضجة وأصداء ومن تکوین تیارات قوية عنيفة تسیر 
في آثارها » وإن لم تخل مع ذلك من تأثير هائل في كثير من 
الأوساط ؛ واکنه كان لأثيراً فردباً م یکوّن تيارات عامة 
شاعرة بنفسها شعوراً كافياً » مما كان من أسباب عدم التباه 
الباحئین بدرجة كافية إلى وجود تیارات عامة تمثل نزعاتهم 

ونعود إلى ابن عربي فتقول إن مذهبه في جعل الإنسان 
مركز الکون قد عبر عنه في مواضع عدة من أعماله الضخمة ؛ 
وأوضح آقواله في هذا الصدد ما ورد في « عة الستوفز » 
وي «فصوص اکم . 


ty 


فني الأول وضع Dy‏ خاصاً عنونه : «باب الکمال 
لانساني Sh‏ = وقال فيه aut al bof‏ تعال “ele‏ تفه فعلم 
العام . فلذئك خرج على ااصورة. وخلق الله الانسان مختصيراً 
شريفاً nor‏ فيه معاني العالم اکبیر وجعله نسخة لا في العالم الكببر 
ولا في الحضرة الالهية من الاسماء ؛ وقال فيه رسول الله 
صلعم إن الله خلق آدم pele ER er‏ 
على الصورة ‏ وي هذا الضمير الذي ني « صورته » حلاف : 
لمن یمود ؟ لارباب ( أي عند أرباب ) العقول » وني قولنا : 
علم نفسه » غنية لمن نفطن وكان حدید القلب بصيراً . ولكون 
الإنسان الكامل على الصورة الكاملة > صحّت له BIE‏ 
والنيابة عن الله تعالى ني العالى » ١١‏ 


وني هذا النص الهم نشاهد ولا" تأثر ابن عر 3 بالأفلاطونية 
المحدثة ثم باليهودية ثم بالديانات الإيرانية . أما الأفلاطونية 
المحدثة فظاهرة ي قوله : « إن الله تعالى علم نفسه فعلم العام ‘ 
فلذلك خرج العام عل الصورة » . ففي هذا نظرية الصدور 
الأفلاطونية المحدثة وقد نقل فيها العقل الأول إلى الانسان كما 


)1( كتاب « عقلة الستوفز » في «رسائل صغيرة لابن عربي» 
نشرها نیبرج ؛ ص ۵) Ol‏ رمن النص العربي ) * 
ليدن ستة ۱۲۲۷۱ هد ب سنة ۱۹۱٩‏ 

Kleinere Schriften des Ibn al-Arabi, 
herausgegeben und mit Einleitung und Kommenter versehen 
von H.S. Nyberg, Leiden 1919. 
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سیقول بعد . و لفظ « الصورة » هنا على حاله هذا ملیء بالمعاني : 

لام جمع بين الصورة بالعی الأفلاطوني 2 أي على آساس 

أنها اللوغوس ‏ وبين الصورة بمعنى الصورة BAY‏ : وهذا 
تركها غير محددة لیجمع بين التأثير الأفلاطوني وبين التأثير 
اليهودي . وهذا التأثير الأخير نراه بوضوح ني إهابته هنا 
بالاية الشهورة ني التوراة ( سفر التكوين ۱ : ۲۷ ) والي 
تلققها الصوفية في عهد مبکر فأضافرها إلى الأحاديث النبوية 
- شأنهم دائماً — حى تتخذ صفة شرعية إسلامية : « إن الله 
خلق آدم على صورته ) ۰ وق تركه هذا الضمير غامض الاعادة 
توكيد لقصده إلى المعى المزدرج هذا اللفظ كما أشرنا إليه . 
وعلى الرغم من تأثر ابن عرلي في هذ التصوير لمكانة الإنسان 
بالأفلاطونية المحدثة وباليهودية Te‏ — فإننا فيما نعلم لم قف 
على تابع لأحدهما قال ثل ما قال به ابن عربي ببذه الحرأة 
والوضوح في التعبير » اللهم إلا" أن نضيف هنا عاملا" ثالثاً 
هو التأثير اللندي ففي كتاب يدعى ١‏ مرآة المعاني لإدراك العام 
الإنساني » توجد نسخة منه في ab ball‏ الى آشرنا إليها 
Cal‏ » نشاهد مؤلفه المجهول الذي يزعم أنه أخذه عن کتاب 
هندي يتابع العی الوارد هنا في قوله : « وخلق الله الإنسان 


)1( مخطوطة رقم CYA‏ تصوف بدار الکتب المصرية . 
وهذا الكتاب قد نشر من قبل أيضا في «المجلة الاسيوبة» 
سنة journal Asiatique 1۹1۸A‏ _ بحسب مخطوطات 


اخری غير مخطوطتنا هذه . 
Lo‏ 


مختصراً شريفاً جمع فيه معاني العلم الکبیر وجعله نسخة جامعة 
لا في العالم الكبير ٠‏ فيستقصي کل وجوه التناظر بين العالم 
الصغير والكبير عضواً عضواً وحركة حركة ووظيفة وظيفة > 
وذلك ابتداء من الباب الأول الذي عنونه : ١‏ في معرفة LAS‏ 
العام الصغیر » ۰ قال : «الانسان dle‏ صغیر ؛ Bret ish‏ 
العالم الكبير موجود بالكل : ففي العام الصغير موجود بایلزء »» 
وینشی ء يعدد هذه الوجوه : «فالشمس والقمر في العالم الصغير 
هما منخرا الأنف ؛ ۰ «والعینان OU,‏ والفم عنز لة الخمسة 
البواقي من الکوا کب : والرأس کالسماء : وابلثة کالأرض : 
والأعصاب کالاحر : والعروق كالأمار » والأشعار كالأشجار 
والحواس کالتجوم ۰ Ay‏ والدم : واللحم والرباط 
واتضروف pills‏ والخ >السبعة الم .واه اهار > 
والنوم کاللیل: والفرح كالربيع » والحزن کالشتاء . وابشماع 
کالصیف . والشبع كالخريف . والبكاء کالطر والضحلك 
کالبرق . والتعب ste‏ « والدماغ کالعرش : والنفس 
كعقل الكل ٠‏ والعقل كالباري جل جلاله . فالعالم الكبير 
كأنه نفس واحدة ٠‏ وعقل الكل روحه ٠‏ والباري عز وجل 
روح عقل الكل . وكذا العام الصغير كأنه نفس واحدة » والنفس 
الناطقة روحه » فکما أن العقل في العالم الصغير داخل فيه خارج 
عنه لا كدخول الشيء ولا كخروجه منه ؛ وكذا الباري 
جل وعز في العالم الكبير فمن عرف ذلك عرف الباري » 
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MALY‏ هو » بالضرورة » OF‏ من عرف نفسه فقد عرف 
ريه وأعرفكم بنفسه أعرفكم May‏ . ونكتفي من هذا 
الكتاب الغريب بهذا القدر حى تتاح لنا فرصة لاتحدث عنه 
بإسهاب ؛ BY‏ يكشف عن جانب كبير من فكرة العالم الكبير 
والعالم الصغير الي كان لها دور خطير في علوم الصنمة وي 
التصوف على السواء في الفكر العربي » وسيكرن لا بعد هذا 
دور كبير في علوم الصنعة في مستهل العصر الأوربي الحديث . 
ويلاحظ هنا كما ئي نص ابن عربي استناده إلى حديث منسوب 
إلى اي هو : «من عرف نفسه فقد عرف ريه » وأعرفكم 
دنفسه أعر فكم بربه » » وهو صورة أخرى للحديث الذي 
أورده ابن Que‏ » ویذکرنا على نحو غريب بعبارة القديس 
أغسطين المشهورة Noverim me, noverim te‏ ”)0 
وهي العبارة الي سیکون فا أثرها الضخم في التفكير السيحي 
في العصر الأسكلائي ۰ مما يدل على تشابه الظواهر Lane‏ 
تتشابه الأحوال الروحية » ویفتح “Ve‏ واسعاً لعقد مقارنات 
بين كلا الفكرين : الاسلامي والمسيحي في العصر الوسبط . 
وهذا الاستناد إلى الأحاديث والآيات الفرآئية كان لا فى 
عنه حى يظل المفكر 5 نطاق الإسلام ۱ ولحسن حظ المفكرين 
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(۱) الخطوطة رقم ۲۹۱) تصوف پدار الکتب الصرية » 
(۲) القدس أوغسطين : « المناحيات » ) ۲ ۱۱۰ ۰ 
Saint Augustin Soliloquia, il, 1, 4,‏ 


¥ 


المسلمين آنهم وجدوا في الحديث منفذاً لتصريف کل نزعاتهم 
الفكرية مهما يكن ade‏ عن we pel‏ الاصلية الثابية للإسلام : 
فإن أعوزتهم الآبات اتجهوا إلى الأحاديث : وان أعوزهم 
شيء ي الوجود من هذه : pol‏ عوه اخبر اعاً و آدخلوه فیها ‘ 
فکان هذا سلاحاً قوباً في آیدیهم حاون به التزمتین : وان 
كان سلاحاً ماضياً ذا حدین یکمن فيه انلطر علیهم هم آنفسهم 
بقدر ما یکمن على خصومهم . 


وعلى الرغم مما قد بثيره کتاب «مرآة العاني لإدراك 
العام الإنساني » من شكوك قوية حول abel‏ المندي : وما ني 
مقدمته مما يذكرنا بتأثر الولف هنا بالفصول التقديعية من 
« كليلة ودمنة » ( « باب بعثة EU‏ أنوشروان كسرى لبرزويه 
المتطبب إلى بلاد الهند في طلب كتاب كليلة ودمنه » ) للتشابه 
الكبير بين كلتيهما » فان ني الكتاب مع هذا عرضاً لاراء 
هندية واضحة ويخاصة في الأبواب الأخيرة منه »> إذ فيها 
يقدم المؤلف عرضاً لفلسفة اليوجا . ولو كان في وسعنا تأريخ 
تأليفه » لعرفنا إمكان تأثيره في الأوساط الصوفية ومنها أي 
ابن عربي . 


وليس المجال هنا مجال بيان نظرية الانسان الأول عند 
ابن عرپ. » خصوصاً وهذه الظرية تكاد تستغرق كل مذهبه 


۸ 


لا يكاد خاو منها کتاب من كتبه الرئيسية ۲۷ , ae‏ ع 
من أبحاث (© حوفا لم تكد تأي على شيء بذ کر في 
وإنما تکفینا هذه الاشارات للدلالة على أن ۳ بمجد 


بل ویولّه بقدر ما ظهر في الفكر العربي ويخاصة عند ابن عربي 
ومن تبعه ب و نز یء هنا بذ کر الخصائص العامة لنظرية 
الإنسان الكامل عنده وعند أتباع مدرسته + ونعي خصوصاً 
عند Ae‏ الكريم الحولي : ۱ 

وأولى هذه الخصائص أن الإنسان الأول أو الكامل هو 


)1( راجع في « رسائل صغيرة لابن عربي » نشرة نيبرج 
المذكورة » ص 6 - 14 : «باب نشاه الانسان الاول»» 
و ص ۱.۳ ت ۱۲۸ ( من كتاب التدبيرات الالبية)؛ 
ثم راجع الفصل الأول من » نصوص الحكم » : ua?‏ 
حكمة [لهية في كلمة آدمية » 6 ص 8 ۲۷ ( مع شر 
القاشاني وتعلیقات بالي افندي) » طبع الطبعة att‏ 
القاهرة سنة ۱۳۲۱ه- د ۲ ties‏ 
الا لاني 4 زوجع » دراسات ف اتسو ف الأسلامي 
onl! a yu J‏ نیکولسون 4 کوس ردج سلة ۱ ° 

Reynold Alleyne Nicholson : 

Studies in Islamic Mysticism, Cambridge 

ف ۲ » ص ۷۷ - ۷۸ ب ) ويراجع اش الفصل 

كله فيما بتصبل بعبد الكريم الجيلي » فهو أوفي 
ما کتب في کتابه « الانسان الکامل » ) » ثم تور أندريه * 
( شخصية محمد ف مذهب أمته واعتقاداتها ») » 
ص ۸ وما بليها سنه ۱۹۱۷ Tor Andrae : Die‏ 
Person Muhammeda in Lehre und‏ 

8 الفصل السادس ( ¢ ؛ ثم مقالة شيدن ill‏ کورة Lat‏ 
۰ نظر باه .المسلمين ف الانسان الكامل» ص TEY‏ 
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صورة دقيقة کاملة من الله . وأنه هذا خلیفته على الأرض . 


وي هذه اللاصية عکن أن نلاحظ مشامة بين هذه النظرية 
والنظرية المسيحية ني المسيح بوصفه الله في صورة الناسوت . 
aul,‏ هنا كاملة بحيث نستطيع ني pT‏ الأمر أن نستبدل 


الخالق والمخلوق كلا بالاخر . لأن التفرقة الدقيقة بينهما تعوز 
تعبیر ابن عرلي في A‏ من الواضع ومنها الوضع الذي 
آوردناه LT‏ وي الفصل الأول من «الفصوص » ولیس لنا 
أن تقول هاهنا أن تعبيره كان أجرأ من فکره : لان تكرار 
ابن عربي غذه المعاني في أغلب كتبه يدل على أن هذا لم يكن 
نتيجة نشوة ميتافيزيقية طارئة . كما يعتذر بعض المؤرخين 
عن تعبيرات من هذا الطراز عند جان اسكوت زر ین Erigene‏ 
هذا فضلا" عن قوله JS‏ جسارة : «فلهذا تقرر عندنا أن 
الإنسان نسختان : نسخة ظاهرة » ونسخة باطنة . فالنسخة 
الظاهرة مضاهية fall‏ بأسره فيما قدرنا من الأقسام > والنسخة 
الباطنة مضاهية الحضرة GAY‏ . فالإنسان هو الكلي على الإطلاق 
والحقيقة : إذ هو القابل .میم الوجودات قديمها وسدیثها» ) 
و هو يريد بهذا أن نجل الانسان جامعاً لكل الوجودات شاملا 


(۱) کتاب « إنشاء الدواثر » » في « رسائل صضيرة لابن 
عريي» » نشرة نیبرج» The.‏ س ۱۵ د ص ۷۲۷ سء 


۵ 


لکلتا الحضرتين : الاطية والكيانية : وما هذان إلا" مظهران 
للانسان . 


والخاصية الثانية أن الانسان قادر على بلوغ هذه الدرجات 
العالية الى للإنسان الأول أو الکامل : وذلاث أن هذه المرنية 
تتحقق في الني « والاي هنا يتخذ be‏ للإنسان الحسبي : 
OF‏ الني في الإسلام ينظر إليه على أنه إنسان بكل ما لهذه 
الكلمة من معیی ۲ ؛ فنقطة البدء هنا غيرها في المسيحية : 
وإن كان كلاهما سينتهي إلى نفس النتيجة : أي رفع gil‏ 
إلى مرتبة النور الأزلي أو الكلمة أو العقل الأول . وهذا العی 
ظاهر خصوصاً ي الباب الذي عقده عبد الكريم det!‏ في 
کتابه « الإنسات الكامل » بعنوان has‏ الإنسان الكامل 3 
وأنه محمد صلى الله عليه وسلم وأنه مقابل GEL, God‏ » . 
وفيه نرى أن مرتبة النبوة - حددة" على هذا التحو — gel‏ 
مرتبة الإنسان الكامل : يبلغها الصوني بالمرور ببرازخ ثلاثة 
buy‏ مقام الحتام + وي البرزخ الثالث Vo‏ يزال الإنسان 
تخرق له العادات بها (أي بالأمور القدرية الصادرة عن 
معر فة التنوعات الحكمية ( d‏ ملکوت القدرة حی بر له 
خرق العوائد ( أي القوانین الطبيعية ) عادة في فلك الحكمة 


)1( راجع بعد المجاضرة.الرابعة . 


اه 


فحركذ يؤذن له بإبراز الم لقدرة ني ظاهر الا کوان ۳4 : أي 
آن الانسان إذا اع أ مأ يشاء أن 
لإنسا بلغ ods‏ 3 استطاع ن علق ما و 
غدث من الاحداث ما وی .بغتص النظر عن cn all‏ الطريعية 
لأنه سیکون ني هذه الحالة واضع القوانين ومیدعها . 


وهنا قد يقال لنا إن هذه « شطحات » صوفية لا قيمة 
ذا من حيث التحقیق الإنساني الواقعي : فلا صلة ها إذن 
بالكائن الإنساني اي الذي هو موضوع النزعة الإنسانية . 
و PON‏ اض صحيح ! إذا نظرنا إلى هذه الأقوال ني ) نطاق النز عة 
الصوفية وحدها وععزل عن نطاقها التتويري العام . أما إذا 
عرفنا أنها ما هي الا" اننناظر الروحاني للأنظار الصنءويسة 
والعلمية . إذن لتبدت لنا في ضوء جدید يرد إليها کل قیمتها 
الإنسانية الواقعية . وحن نقرب بين اانصوص ١‏ الي آوردناها 
ر“ أوضع أمثال هذه الأقوال الصوفية في جوها الحقيقي 
هنالك سئراها الصدى القوي 5 عة المتحرقة إلى اکتناه أسرار 
الطبيعة . ذلك أن المصدر في هذه الأفكار ‏ سواء منها الصوفية 
والعلمية الصنعوية ‏ هو الغنوص ويخاصة منه الكتب المرمسية › 
فيجب أن نفهم أن هذه الاراء الصوفية هي تعبير عن نفس 
النزعة الصنعوية إلى اكتناه أسرار الطبيعة ومعرفة العلل وكيفية 


)١(‏ « الانسان الکامل 3 معرفة الأواخر والاوائل 4 لعبد 


الكريم بن ابراهيم الجيلي » ج ۲ » ص ص .ه ؛ طيعة 
القاهر 3 سثة ۱۲۰۲ هب . سنة۔ ٦۱۸۸م‏ 


ot 


نشوء الأشياء . ودليلنا القوي على هذا اتفسیر أن هرمس يعد 
في الكتب العربية أنه gil‏ إدريس » وقد ورد في شرح القاشاني 
على ١‏ فص حكمة قدوسية في حكمة إدريسية ١‏ من « فصوص 
الحكم « لابن ase‏ أن إدريس « قد بالغ في التجريد والروح 
حى غلیت الروحانية على نفسه » وخلع بدنه وخالط SPU‏ 
واتصل بروحانیات الأفلاك وترقی إلى dle‏ القدس وأقام على 
ذلك ستة عشر عاماً لم ينم dy‏ يطعم شيئاً ۽ فتنزيبه ذوتي وجداني 
تأصل في نفسه حى خرق العادة » ٠‏ 6 وهذه الأوصاف 
بعينها تنطبق على هرمس كما نعرفه في التقاليد الغنوصية : 
كما أن في تعيين ابن عرلي ونصه على مقام روحانية إدريس 
عليه السلام ما يؤكد GE‏ نظره إلى إدريس على أنه هرمس ؛ 
OY‏ هذه الكلمة « روحانية » فيها نقطة الوصل الواضح بين 
كليهما في ذهنه وهو يكتب هذا الفصل . 


أما السر في وجود هذه الناحية الروحانية في مناظرة الناحية 
العلمية بالضرورة في الفكر العربي ۰ فيمكن البحث عنه في 
خصائص روح الضارة العربية » فإن هذه الروح لیلها إلى 
الحوارق والعجزات لا تستطيع أن تتصور العمل العلمي إلا" 
مشفوعاً وممهدا له بالنظرية الروحانية . ولأا قد انغذت الکهف 
رمزها الأولي > فإنها لا تفهم العلم الا" Bole‏ من کهف 


)1( قصوص الحكم » > ص .5 »© طبعة القاهرة » سسة 
۱ص = ۰۱۹۰۲ 
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مستور . وهذا هو با يسر لنا استخدام كلمة سرب في نص 
هرمس الذي آوردناه TT‏ حين قال <i> Gli:‏ أردت 
استخراج علم العلل احقيقية وکیفیتها. وقعت على سرب مماوء 
. . وادخل إلى ال مرب واحفر وسطه واستخرج 

“yes‏ بالطلسم معمولا" . .. ثم احتفر أي أربعة أركانه 
a‏ علم سرائر الحليقة وعلل الطبيعة ay‏ الأشياء 
وكيقيتها ۰ . 


وعلى هذا فیمکن أن نعد هله النظريات الصوفية في 
الانسان الأول أو الكامل وقدرته على خرق العادات والإبداع 
للحوادث والظواهر في الكون بمثابة التبرير الروحاني الأعمال 
الصنعوية والنظرات العلمية الخاصة gl pel,‏ علم سرائر 
الخليقة وعلل الطبرعة وبدء الأشياء وكيفيتها . وهذان الحانيان 
الصوني والعلمي . متكاملان أو هما وجهان لشيء واحد هو 
العلم الإنساني القائم على قدرة الإنسان غير الحدودة على 
اكتناه أسرار الطبيعة والتأثير فيها . وعدم تنبه الباحثين إلى 
هذه اللقيقة في فهم النظريات الصوفية والعلمية قد كان له 

ء في تقوم تلك النظريات . 


ولا تحسبنا بحاجة إلى فصل بیان فيما يتصل ببذا الحانب 
الصوني لنظرية الانسان الكامل . مكتفين بالاحالة إلى دراسات 
تور آندریه وماسینیون ونیبرج ونیکولسن وشیدر . بل تقل 
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إلى اباب العلمي التمثل حصرصاً عند جابر بن حيان في 
الكتب المنسوبة إليهء وهنا نجد تأبيدا ما ذهبنا إليه من أن اباب 
العلمي رالحانب الصو يسيران جنا إلى جنب في كل ما يتصل 
بالنظر العلمي في الحضبارة العربية . وفيما بتصل بنظرية الانسان 
عند جابر ۲۱ نراه Wut‏ عن « الانسان المطلق ۰ ۲٩‏ ركيت 
أنه يشتمل على العقل والنفس والطبيعة والکواکب وما أشبهها 
كأنه کون كامل : وعن .« الانسان الأكبر » «والانسان 
الأصغر ۱۰ في مراتب الأشخاص الحمسة واللحمسين . وكل 
هذا نما يدنعل في ULI‏ الصوني ؛ HILT‏ العملي الخالص 
مبظهر في نظرية التكوين » عنده ۰ وتقوم على أساس المبدأ 
الذي وضعه وهو : «أن الطبيعة إذا وجدت للتكوين طريقاً 
استغنت به عن طريق ان ۲٩»‏ . وأن الانسان BL‏ عرف سر 
ااتکوین ني الطبيعة استطاع أن يقوم بدورها فيه . وأصبح 
بالتالي مقارناً للإله في القدرة على الاق الذي يمتد حى إلى 
الانسان نفسه . فجابر jet‏ بين نوعين من EI‏ أو التکوین : 


)1( راحم في هذا كله » كراوس : pled‏ بن حيان» ¢ ج ۲ , 
القاهرة سنة ۱۹۲۲ Paul Kraus : Jabir Ibn Bayyan,‏ 
) نشرات gall‏ العلمي الصری Mémoires de VInstitut‏ 
Byte.‏ المحلد الرأبع والخسون ) ؛ وراجع کتابنا : 
« من تاريخ الالحاد في الاسلام » 6 ص ۱۹۱۲ - ۱۹۷ ۰ 

(؟) الكتاب السالف » ص ۱۳۷ ۰ 

,1( « مختار رسائل gle‏ بن حيان » » نشر کراوس ) 
ص ٠ 1٩.‏ القاهرة سنة ۱۹۳۵ ۰ 

رو) کراوس : « جابر بن حيان » » ج ۲ 4 ص ۹۸ ۰ 


وه 


a‏ الأول وهو الذي بوجده الله : والکون الثاني وهو ممکن 

. وهو یسمی هذا فعا aly‏ م الق > فیقول صراحة : 
9 : ول وثان Say.‏ بشبه الأول لأنه صنعة,(). 
وهذه هي الغاية النهائية الي مبدف إليها جابر وهي ؛ كما 
بين کراوس : ترجع إلى أنه استخلص النتيجة العملية من 
التعريف الشهور النسوب إلى آفلاطون : حين قال في حد 
الفلسفة « ما التشبه GL‏ بقدر الطاقة البشرية » ”° — وسیتخذه 
الصوفية أيضاً تعریفاً تصوف )© - فاعطی له کل معناه 
ومستازماته . وکانت اللتيجة ما نعرفه من ad gle‏ إيجاد انسان 
صناعی بواسطة الصنعة . وهو لا يشاك tile.‏ في إمكان هذا 
الاجاد ۰ وینظر إلى المسألة نظرة علمية خالصة : بمعنى أن هذا 
لا حتاج إلى قوی خارةة ني إنسان معين كما هي الخال عند 
الصوفية + بل یم وفقاً لقوانين علم اليزان » أي وفقاً لقوانين 
رياضية tall‏ باي المرء أن يعرف صيفها حتی یککون في وسعه 


)1 « مختار رسائل جابر بن حيان » 4 ص 115 ۰ 

(۲) راجم : ابو الفرج بن هندو (التوفی ۲۰)ه = VA‏ ۰( 
« الکلم الروحانية في الحکم اليونانية » » ص ٩۱‏ (نشرة 
مصطفى القباني » القاهرة سنة ۱۳۱۸ه = ۱۹۰۰) ؛ 
وراجع کراوس Lal‏ « جابر بن حيان » » ج ۲ » 
an RAE‏ الب عا كام 
الفر- بن هندو . 

۳ راجع » اصطلاحات الصوفية » لكمال الدين الكاشي. 
نشره اشبرنحر » كلكتا سنة ۱۸۵ © تحت المادة , 
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نحقيق هذا الإمجاد + وقد عبر جابر عن إيمانه بهذا كله ورد 
على المنرين في صفحة رائعة من كتاب ١‏ السبعين » ۲ جمعت 
بين الحرأة في Sah‏ والدقة ني الحجاج : وهذا يخيل إلينا آنا 
abl‏ تعبير عن مدى ابلسارة الفكرية الذي وصل إليه الفكر 
عند العرب . مما لا نكاد تمد له نظيراً حى في العصر اللاديث 
عند بركلسوس ومن إليه . 


ولعلنا تکون ببذا قد كشفنا عن الخاصية الأولى مسن 
خصائص النزعة الإنسانية في الفكر العربي . وفيها نشاهد أن 
Sal‏ العربي قد ذرّف في هذه الناحية على كل فكر آخر في 
al‏ حضارة آنعری لا نستثتي من هذا أحداً . لأنه كان أجرأها . 
حى لیخیل إلى الرء أن الانسان قد احتل مكانة كل القوی 
الممكنة : الإطية والطبيعية . 


ولا محل للاعتراض علینا هنا ob‏ الانسان الذي يؤله إلى 
هذا الحد . لا يعود بعد هو الإنسان الى اسی الذي نقصده 
في قوئنا بالترعة الإنسانية . فلقد وجدنا أن هذا التأليه والتمجيد 
م يكن في سبيل فكرة مجردة لإنسان خيالي . بل في وسعنا نحن 
بي الإنسان المكونين من لحم ودم أن نبلغ هذه المرتبة ونحققها 
فعلا” وعملا" . وإذا كان النقاد العاصرون يعدون من آکبر 


)١(‏ « مختار رسائل جابر بن حيان » » ص TVW‏ س ۵ ب 
Wo‏ ۰ 
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الخرأة عند سارتر أن يقول : « الإنسان یتحقق إناناً کيا 
يكون الله ؟ . فان هؤلاء الشکرین العرب قد جاوزوا هذا 
الموقف ولسان حالم یقول : الإنسان يتحقق Uy‏ كيما يكون 
الانسان . 


Ges‏ لنا الآن أن عضی إلى Le‏ المصائص : فنقول إن 
اللخاصية الثانية » وهی تمجيد العقل . قد بلغت أوجها كذلك 
J‏ هذا الفكر العربي ole Ute‏ الخاصية السالفة ٠‏ وأوغل فيها 
حى رد العقل إلى مرتبة الألوعية . وکل هذا قد وجد له سنداً 
من الأحاديث . أعنى من التصوص الدينية الاصلية . كما 
هي الحال دائمآ في كل شيء . BB‏ كانت الخاصية الأولى قد 
استندت إلى الایات الخاصة GE‏ آدم : والاية « لقد خلقنا 
الانسان في pod‏ نقوم » (۹۵  )4:‏ وإل الحديثين : 
رخلق الله آدم على صورته » و «من عرف نفسه فقد عرف 
ربه » ۰ فان اللخاصية اثانية ستعتمد خصوصاً على الحديث 
الشهور : «آول ما Gb‏ الله العقل » » وطائفة آحری م 
الأحاديث المشامة الي لا بد آمها وردت ني کتاب filly‏ » 
لداود بن محر البصري ( المتوفي سنة ۲۰5 ه = سنة 411 م ) 
الذي يضم مجموعة من الأحاديث اللخاصة بتمجيد العقل » 
وهو كتاب مفقود كان له تاريخ شائق ۰ وكان بودنا أن 
نظفر به ge‏ لتبين إلى أي مدى نفذت الافکار الغنوصية 
والأفلاطونية المحدثة في الأوساط الدينية في هذا العهد الميكر 
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gel ane‏ ة في القرن الثاني . وهذه الناحية قد وفاها جولد 
gus‏ ا من البحث فنكتفي هنا بالإحالة إليه » LY‏ 
سنعي هنا بالأوساط غير الدينية في هذا الباب . 


وهنا لاحظ أن معسكر خحصوم الدين سرعان ما تلقف 
هذا الحديث وانحذه حجة في هجومه ضد الدين . فإنا ری 
ابن الراوندي یقول : « إن الرسول شهد للعقل بر فعته و جلااته » 
فلم أتى بما ینافره إن كان صادقاً » ؟ 207 ثم ad‏ تمجيد العفل 
عنده lies‏ إلى البراهمة الذن نسب إليهم آراءه فقال : 
«إن البراهمة يقولون إنه قد ثبت عندنا وعند خصومنا أن 
العقل أعظم نعم الله سبحانه على خلقه . وأنه هو الذي يعرف 
به الرب ونعمه » ومن أجله صح الأمر والنهي والترغيب 9 . 
وبمثل هذا تماما يقول أبو بكر محمد بن زكريا الرازي ي مستهل 
کتاب « الطب الروحاني » حيث قال : «إن البارىء - عر 
اسمه — إنما أعطانا العقل وحيانا به لننال ونبلغ به من المنافع 
العاجلة والاجلة غاية ما في جوهر مثلنا ald‏ وبلوغه » وإنه 
اعظم نعم الله عندنا وأنفع الأشياء لنا وأجداها علينا . 


)1( راجع مقالة : ( العناصر الأفلاطونية المحدثة والغنو صية 
الحديث 4 ٠‏ ف کتابنا ۰ or)‏ اليوناني فا لحضارة 
الاسلامية » » ص ۲۱۸ س ۲۲۱ be‏ ؟ 4 القاهرة 
سنة ١955‏ , 
(Y)‏ راجع کتاینا ۰ «من تاریخ الالحاد في الاسلام» ص۲ ۰۱۰ 
(۳) الکتاب السالف » ص ۱.۰ - ۱۰۱ ۰ 
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وبالعقل آدرکنا جمیع ما ينفعنا petty‏ ویطیب به عیشنا ونصل 
إلى tebe‏ ومرادنا . . . وإذا كان هذا مقداره ومحله وخطره 
وجلالته فحقيق علينا أن لا خطه عن رتبته ولا نز له عن درجته : 
ولا aed‏ وهو الما کم - حکوماً عليه : ولا وهو الزمام — 
مزموماً : ولا - وهو التبوع - تابعاً ٠‏ بل نرجع ي الأمور 
إليه » ونعتبرها به ونعتمد فيها عليه : فتمضیها على إمضائه » 
ونوقفها على إيقافه » ( . وهو لا يمل" من تكرار قدرة العقل 
وبيان مناقبه على نحو فيه من اليقين والاصرار ما يجعلنا نضطر 
إلى افتراض مقاصد خفية برمي إليها : وهي أن نستخلص کل 
النتائج الم تية على القول Ob‏ الحكم للعقل وغه ails‏ لا حکم 
إلا" العقل . والعقل هنا لا بقصد به ملكة التفكير النطقي CST‏ 
بل aly‏ به ما هو ني مقابل التوقيف والوحي » بحيث یکون 
هو مصدر الأحكام والتقويم . لا أية قوة أو معرفة تأي من 
حارج . وي هذا دعوة حارة إلى التفکیر الذاتي والتقنین الذاتي 
على نحو مما سئراه ني العصر الحديث عند كنت وأضرابه 
من رجال حركة التنوير ني آوربا ني القرن الثامن عشر . 


وني هذه الخاصية أيضاً نلاحظ أن التأثير يرجع إلى نفس 


> » رسائل فلسفية لأبي بكر محمد بن زكريا الرازي‎ « )١( 
ص ۱۸ س 5! » باول‎ - ١5 ص ۱۷ س‎ » ١ ج‎ 
کراوس © القاهرة سنة ۱۹۳۹ ۰ وراجع فيما بتصل‎ 
» » بهذه النقطة » كتابئا « من تاریح الالحاد في الاسلام‎ 
۰ YTV ۲۰۱ ص ۱۹۸ — ۲۲۷ خصوصا ص‎ 
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الصدر : وهو الا فلاطونية المحدثة والغنوص ثم الذاهب الهندية 
أو ما زعم أنه هندي » أعي ما ینسبونه إلى البراهمة » إذا 
كانت الآراء الي تعزی إلى هؤلاء كلها من اختراع ابن 
الراوندي ۲ 


وكذلك نری تمجيد الطبيعة والشعور بالألفة بين الانسان 
وبينها سارية لدی الصوفية والفلاسفة الطبيعيين . فعند الأخيرين 
جد رد الأحداث والظواهر إلى الطبيعة ؛ ولدینا الشواهد البينة 
على هذا في موضعین : الأول ني مقالة تدعی « مقالة لبي بكر 
محمد بن زكريا الرازي فيما بعد الطبيعة » ويشاث في نسبتها 
إليه كل الشاث ۲۳ . وهي رسالة غريبة لا نفهم من التصوص 
اباقية منها ما هو قصد مؤلفها بوضوح » لأنه لا ييدف إلى 
غرض واحد من نقده لاراء الفلاسفة اللين عرض مذاهبهم 
في الطبيعة؛ بل يلوح أنه في أغلب أمره جرد هار dilettante‏ 
يلهو بضرب آراء الفلاسفة في الطبيعة بعضها بعض ؛ وان 
كان الاتجاه الأوضح هو الرد على الطبائعيين واخاذ موقف 
أقرب إلى من ينكرون الطبيعة ويفسرون بها حدوث الأشياء » 
أي أنه مرقف ديني واضح العام » ولهذا نزداد شكا في إمكان 
نسبته إلى الرازي . واعا بعنینا هنا أن تعرف أن هذه الاراء 
لا بد أنها كانت منتشرة في Sal‏ العربي في القرن الرابع 
)1( «.رسائل فلسسفية لمحمد بن زكريا الرازي 4 6 ص ۱۱۳ 

وما يتلوها » نشرة كراوس » القاهرة سنة 148:6 . 
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حصو صا . وكان ل بد نمت رجال يتنق وها ٠.‏ وإلا لم نفهم 
الحكمة في وضه کتاب نقدي کهذا فيه ردود على مذاهب 


ects -? 3 ۳ 
5 تلك البيئات‎ a یمن مها‎ oo Sus ١2 9 


والمو ضع Get‏ هو في الکتب انلس بجا اساي 
عذهب أصحاب | الطبائج ویداق ig WA‏ 
و ols‏ 5 في الصفحة ۳ 3 آشرنا إليها | 0 . 2 


آما عند الصوفية فالشعور بالطبيعة عندهم — على الرغم 

من إيغاهم ني الرمزية ل فيه جانب حسيي جمالي واضح ٠‏ 
وخاصة عند السهروردي 5 ففي alte‏ ۰ وخاصة 11 « رسالة 
أصوات أجنحة جبرائيل كرك ثرى در ارة 5 التعيبر 3 
الإحساس مجمال الطبيعة والاحاد بها في الإطار الطبيعي الذي 
وضع فيه رؤياه الصوفية العیر عنها في ا ٠‏ وان شاء 
الشراح — على عادمهم d‏ التجرید و تحجیر التصوص الحية ‏ 
أن بقهسوا من وراء هذه الإهابات بالمناظر الطبيعية معاي 
مستورة رمز ية 5 asl,‏ آن الاحساس SLAL‏ عامة . وف 
الطبيعة جه أخص عن ال هرور دی — احساسا Tale Ty‏ 
و له سر = ts‏ ۳ 2 


)1( « مختار رسائل ple‏ بن حيان » ٤‏ ص TVW‏ س ه ب 
We‏ ه 

)1( راجعها في کتابنا : « شخصیات قلقة في الاسلام » > 
القاقز ة- سنة ۱۹:۹ 3 3 


5 


عن مزاج في وعرق شعري - لفي حاجة إلى دراسة مستقلة » 
فإنه GAS‏ عن هذه الروح ني کل کتاباته : وحی في 
عنوانات رسائله : « هیا کل النور » » « wl pel‏ أجاحة 
جیرائیل » : ١‏ صفير سيمرخ » ۰ «الغربة الغربية » الخ ء 
على نحو يفوق Las‏ صوفياً شاعراً مثل القدیس يوحنا الصايي 
ر سان خوان دلا کروث ) . 


وهنا نصل إلى الخاصية الرابعة ونعي بها القول بتقدم 
العاوم » وبالتاي بالتقدم المطرد الإنسانية . وعلی الرغم عن 
أن هذه الفكرة يلوح ألا في تعارض مع نظرية الزمان عند 
الروح العربية » وهي الي تتصوره على أنه ذو بدء ونماية » في 
فترات تبدأ محادث خارق ديى وتنتهى به 27 . فإننا جد فكرة 
تقدم العلم الي LA‏ إلى ال اعا اور خالصة WY.‏ تنبع 
من تصور الروح الأوربية الزمان على أنه يسير في انجاه fle‏ - 
نقول إننا جدها قد وجدت من قال بها في الحضارة العربية » 
لكن ني نطاق محدود ليس فيه من الحرآة ما في بقية احصائص 
أو على نحو ما قالت به الروح الفاوستية . فنحن نراها عند 
جابر بن حيان في صورة غامضة في موضعين ‏ خصوصاً » 


)1( راجع كتاينا : « الزمان الوجودي » » ص ۸-۸۳ ) 
)1( « مختار رسائل. جابر بن جيان » » ص ۲۵۱ س ۷ - 
ص ۱۰ ؛ ص ۷۱ س ۱۱ وما بليه 


1۳ 


الرازي ۰ وذلك ني الناظرة الي جرت بينه وبين al‏ حاتم 
الرازي وفيها يتمثل موقف العسکرین : التقايدي الدبی 

والتتويري العلمي : فأبو حاتم - ممثل العسکر الأول يلكر 
١‏ أن یکون التابع أعلى من التبوع والمأموم أتم ني الحكمة من 
الإمام . وهو يقصد بالتايع والمأموم المتأخر ني الزمان YT‏ كان . 
لا التلميذ : فيرد عليه أبو يكر الرازي “SUE‏ : «اعلم أن كل 
متأخر من الفلاسفة . ن صرف همته إلى النظر في الفلسفة 
وواظب على ذلك واجتهد فيه css‏ عن الذي اختافوا فيه 
area et‏ علم le‏ من تقدمة امتهم وحفظه واستدرك 
بفطنته وکر ة att‏ ونظره آشیاء آخر ay.‏ مهر بعلم من تقدمه 
وفطن لفوائد أخر واستفضانا . إذ كان البحث والنظر والاجتهاد 
يوجب الزيادة والفضل Ma‏ : وان حاول te‏ إقناع 1 في حاتم » 

هذا المتمساك بكل قوته بعمود الروح العربية الأصلية EMS.‏ 


عرض أبو بكر الرازي هذه الناحية بطريقة أوضح في مستهل 
کتابه « الشكوك على Ga gallon‏ . وما عبر عن فكرة 


)\( « رسائل فلسفية لحمد بن زكريا الرازي » » ص ۳۲۰۱ 
نشر کراوس » القاهرة سنة ۱۹۳۹ . 

0( راجع « جاير بن حيان » لکراوس ؛ ج ۲ » ص ۱۲۷ » 
تعليق ۱ . وراجع عن هذه السالة برمتها في الفكر 
العرسي واليوناني المتأخر » هذا الكتاب 6 ج ۲ 6 
ص ۱۲۵ - 111 » والاشازات الى المراجع الاخری في 
هذه الصفحات ..ثم را lie‏ .1 \ 
اللحقة Gis‏ هدا ۶ 5 Fat‏ توس 


٤ 


التقدم العلمي على نحو لا نشاهد له نظيراً من قبل » ون وجدنا 
عند رجال العصر المليى أثارات ضيلة من هذه الفكرة : لكن 
في كثير من التحفظ والتحديد من نطاقها » بعكس الرازي 
الذي أطلق القول في هذا ولم يضع للتقدم Tae‏ . وہنا أراد 
أن يحطم تللث التزعة التأخرية السائدة في الحضارة العربية والي 
جعلت شارتها : «ما ترك الأول للاعر شيعا » » « هل غادر 
الشعراء من متردم » ۰ إلى آخر هذه الأقوال الي تر فعلا" 
عن خاصية أصيلة في الروح العربية مرتبطة بنظريتها في تصور 
الز مان . 


۳ 


والان وقد قمنا بتتبع خصائص النزعة الانسانية في الفکر 
العربي ۸ “Gy‏ علينا لا" أن حدد معالم هذا التيار الساري بقوى 
عنيفة كما رأينا في الأوساط الفكرية والصوفية على اختلافها » 
حى جيب عن سؤال أولئلك الذين آنکروا قيام نزعة إنسانية 
od‏ الإسلام : 

فنقول إن هذه de jal‏ ۸ تكن من شأن نفر من التوحدین 
الشواذ الذين كانوا عيون منعزلين في البيئة الفكرية المربية » 
بل كانت كما رآبنا تتمثل في أوساط كاملة تابعت الحركة 
بكل حماسة . فمؤلفات جابر هي عمل جماعي للأوساط 


10 الانسانية ب ه 


انشيعية والإسماعيلية حیث عکن أن نعدها لسان حاها . وهي 
ُوساط dat;‏ منظمة جري عل تقالید ثابتة . والاراء الى كان 
ان ڪراي خیر معبر عنها قد لقیت رواجاً هاثلا" في مدارس 
الصوفية كلها محيث تخددت الثيارات الصوفية الى ظهرت 
من بعده وفقاً لها . رعدتبها Gite‏ ملاك 3 ثابت للتصوف 


ي الاسلام gaia an ply‏ يرية الإنسانية لى عثلها ابن 1 لراونادي 
شرت ركان ها أثرها الحاسم في ne‏ الفكري Gol‏ ني 


القرن الرابع اشجري ۱ aol‏ نستطيع آن eA‏ كثيراً من تيارات 
هذا oat‏ إلى تأثيره سلباً أو إجاباً : هجوماً أو 0 . رکلاهما 
قد J‏ ۳1 کانت متو Blom‏ إلى حل کم بي 2 شخصية محمد 
ا ne‏ 0 به وانته we okt‏ ۰ بل لأنه کان ee‏ 
وحده . وکان يعدم at‏ ه کراحل واسعة جداً ) حیث لم 
يكن من الیسور أن يلحق به الركب العام للفکر العريي حى 
بعد وفاته بعدة قرون : وطذا يجب أن یوضع كحد أعلى EUS‏ 


. عة الإنسانية العربية‎ jul 


وإذا أمعنا = في كل ما أوردناه حتى OW‏ تکشفت لنا 
هذه الحقيقة ٠‏ رهي أن ! تن ر المولد هذه النزعة الإنسانية 0 يكن 


)۱ راجع کتاینا « من تاريخ الالحاد في الاسلام ¢ 6 
ص ۱۵۷۲ — ۱۷۰ bd‏ 


11 


التراث اليوناني بمعناه الخالص : وإما كان التراث الشرتي من 
Jal‏ رإسرائيلي و آفلاطوني Sus‏ . إلى wile‏ شيء من 
المندي LUNs‏ والكلداني . وتلاك هي الأصول الروحية الأولى 
الحقيقية لروح العربية ٠‏ وهذا كان من الضروري في منطق 
التاريخ الحضاري أن تصدر هله الاز عة الانسانية عنها ٠‏ وعنها 
لاعن gl‏ تراث أجنبي pT‏ مهما تکن مکانته ن 
الرقي الروحي وغناه . وعدم تنبه أمثال بكر : بل وکل الباحئین 
erie ad‏ العربية حى اليوم إلى هذه الحفيقة ؛ وهي أن النرعة 
الإنسانية ول" ضرورية الوجود في کل حضارة عالية تبلغ 
تضوجها : وثانياً أن الفاعل في إيجادها هو الأأصول الروحية 
الي نشأت هذه الحضارة في حضانما - نقول إن عدم تنبههم 
إلى هذه اللقيقة وتطبيقهم الآثار والأوضاع حیثما اتفق . 
هما العلة في عدم إدرا کهم وجود نز Ae‏ إنسانية في الفکر العر لي : 
بل رنزعة إنسانية جداً » مثلها في أعلى درجاتها السهروردي 
القتول ٠»‏ لأنه خير من كان شاعراً شعوزاً ذانباً بالأصول 
الحقيقية الي يجب أن تصدر عنها هذه النزعة : تلاث الأصول 
الشرقية الإيرانية العريقة . وإن كان Sy eM‏ ليسوا أفل منه 
شعوراً ody, Tas‏ الناحية : فجابر بن حيان جد أسلافه الحقيقيين 
في هرمس وبلنياس الطواني ؛ gly‏ بكر ابن زكريا الرازي في 
الصابئة ply‏ نانيين وأصحاب المذاهب الاثنينية . أما ابن عرلي 
فيلوح أنه كان من النفاق أو عدم aA‏ بحيث لم یتجاسر على 


۷ 


التصریح ببداته الأصلوين : رن كان في قرارة نفسه يعلم أنه 
ich‏ يضار عن هذه ae ae‏ والغنو صية و الا فلاطونية 
المحدثة , 


أما من حيث التحديد التارعخى لنشأة هذه النزعة في الفكر 
العربي فنستطيع أن نقول إلا بدأت بصورنبا الواضحة القوية 
في مستهل القرن الرابع بعد أن مهد لها ابن الراوندي في القرن 
الثالث ٠‏ واستمرت تقوي وتعمق مضمونها وتوسع میدانها 
من الدين إلى العلم إلى الآدب العام حى WAT‏ الصوفية الإشراقية 
في القرن السادس ممثلة ي POM (gous $e‏ > السهروردي 
القتول » الذي أعطى النرعة کل شعورها بذانپا فکان أا 
ممثل أعلى نقطة في تطورها . ومن ثم آحذت تتسع وتصبح 
أكثر تفصیلا" - لا علواً ب بفضل ابن عرلي وه‌درسته . م 
ابن سبعين » els‏ الروح المستسرة الشاردة في الفكر العربي . 
واستمرت تخد في سيرها ومستلزمابا » دون خصائصها 
الأصلية »حتى تبلغ الصدر الشیر ازي والداماد في القرن الحادي 
عشر امجري لكنها كانت قد فقدت ممیزانها احاصة منذ 


)1( فا ذكر ابي حامد الفزالي عن قصد 4 على الرغم مما 
IST Coan aie ae‏ 
ص 6" 6 تعليق ۱ »© CH. Becker : Islamstudion‏ 
وكارن اخيراء اميل درمنجم : «حياة الاولیاء اجه 
` من ۱۱ ۾ بدون تاريخ » الجزائر . 


A 


باية القرن السابع ؛ وفذا :ستطيع أن نحدد تاريخ التزعة 
الإنسانية في الفكر العربي بالدة من بداية اقرن الرابع حى 
نباية القرن السابع تقريباً . 


Of‏ لد ينا 


وها نحن أولاء اليوم » معشر الشباب العربي التوثب ؛ 
بسبيل إيجاد ازعة إنسانية جديدة » وکلنا لا نزال حیاری في 
معرفة الطريق إليها . أفما مخلق بنا أن نعنبر بااتجربة الإنسانية 
الي عاناها dll‏ هؤلاء ٩‏ 


تلك مى دعوة وتحذير معا . 


Em. Dermenghem : Vies des saints musulmans 9‏ 
Ly‏ لا نری هذا الراي » فعندنا أن تجارب الفزالي 
الروحية سموزها ۱ خلاص ¢ ولم تصدر من تحرر 
ري م ee‏ عوك الى نشول ی فيه في مناسبة 
حرى + 
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إوجه التلاقي بين التصوف الاسلامي 
والذهب الوجودي 


بين كاتا انز عتین : الصوفية والوجودية » صلات عميقة : 
5 ادا والنهج والغاية 5 


في البداً لأن كلتيهما تبدأ من الوجود الذائي » وتقیم من 
أحواله مقولات عامة الوجود ۰ وهم بالتالي تجعل الوجود 
سابقاً على الماهية ضد کل فلسفة تصورية . « فالأسدوال » عند 
الصوني هي بمثابة الصفات والكيفيات عند الفيلسوف الطبيعي » 
لأنه لا يعرف بوجود حقيقي غير الوجود الذاني » أو هو 
على الأقل يضع ترتيبآ تصاعلباً فيجعل الوجود الذاني فوق 
الوجود الفزيائي . ويفرق بين العلم بالواحد والعلم بالآخر 
بالتفر قة بين ات والتألله : فالأول علم بالوجود الفزيائي 
lly‏ بالوجود الذاني . ونظهر أهمية هذا الرتيب التصاعدي 
لستويات العرفة وبالتالي لستویات الوجود عند السهروردي) 
خصرصا ؛ لأنه يرى أن المتأله البالغ غاية الحكمة هو من يبدأ 


)}( راجع 6 J‏ حكمة الاشراق 4 ص ۵۷ — ۵۸ ؛ طبع 
حجر بطهران سنة NTN‏ = ۰2۱۸۹۸ وراجع في هدا 


بحث هنري کوربان عن (السهروردي الحلبي» مو سس 
الذهب الاثراتي » » في كتاينا : « شخصیات TB.‏ 3 


الاسلام » » ص ۱۱۲ 6 القاهرة ۱۹61 . 


۷ 


بالعرفة الفلسفية المجردة : ليرتفع منها إلى التجربة الذوقية 
الصوفية . وهو في تقريره لراتب کنبه بلاحظ هذا gall‏ بکل 
وضوح . وفذا لا تمل من الإلحاح في توکید هذا العی حى 
نقهم مدلول النزعة الصوفية على وجهها الأعمق : فهي ليست 
جرد نحليلات نفسية شخصية لأحوال فردية deg‏ على هذا 
الأساس النفسي الفردي . بل هي في جوهرها تحليل للوجود 
الذاتي بو ti‏ 71 جود الحقيقى 3 كما تقول اانزعة الوجودية 
تماما . ومن هنا كان LL‏ الأكبر ني إدراك المقصود الأبعد 
اتصوف : أعنى أن لا بژخد على أنه نظرة في الوجود . 
وإيضاحا هذا نقول : إن التزعة الصوفية نزعة تقوم على .ذهب 
الذاتية . ععی آنا لا تعترف بوجود حقیقی إلا" لذات : 
النات المفردة . وهذا لم يكن اوجود الخارجي عندها إلا“ 
مرتبة ait‏ أعبى أنه لا يوجد إلا“ بوجود الذات العارفة . 
Lib,‏ كانت مراتب السالكين في طريق الصوفية تسیر جنا 
إلى جنب مع مراتب الوجود ۰ وسيرها هذا (عا يقصد به 
إحلال الوجود الذاني bs‏ فشيئاً مكان الوجود الفزيائي أو 
الحا رجي . وهذا هو ما يقصده الصوفية بالتجريد فهو : ١‏ إماطة 
opel‏ والكون عن القلب والسر » كما يقول ابن عربي 6 


)1( محيي الدين بن عربي ۰ Glo Who‏ الصو فية الواردة 
في الفتوحات المكية » ؛ تحت المادة » ( مطبوع مع 
« التعريفات » للجرجاني » ص ۲۲۸ ؛ القاهرة سنة 
۸ »> طبع الحلبي ) ٠‏ 


¥ 


: رفع الاغبار أو الوجود غير الذاتي وعالم الکون والفساد‎ gol 
عن الذات والأنا . وتستمر عملية التجرید هذه حى یزول‎ 
السوی كله ۰ فلا یبقی نمت غير الذات وحدها مع مسؤوليتها‎ 
افائلة . وهذا هو القصود النهائى من فكرة الانسان الکامل‎ 
والكونية : الكلية وابلزئية!1)‎ RY وهو ابلامع بلحميع العوام‎ « 
كما آوضحناه ني ماضرتنا السالفة: فاستحالته إلى أن يكون‎ 
هو الله معناها أن الوجود الا کمل هو الوجود الانساني » وأن‎ 
tas لأثنا ما‎ ٠ الوجود الإنساني هو الوجود الوحید الحقيقى‎ 
ار له الور برد ار وال از‎ 
الله إلى الانسان الکامل ۰ ننتهی إلى رد الوجود كله إلى الانسان‎ 
۱ ail الکامل » وتلك أعلى درجة‎ 


وفكرة الانسان الکامل هذه تناظر في الوجودية فكرة 
الأو سل () Das Einzige, L’unique‏ « خصو صا عند 
كيركجورد . والصفات الى خلعها هذا عل الأوحد paid‏ 
كلها تحتل" مركز الصدارة d‏ بیان مناقب الصوثي الكامل في 
التصوف الاسلامی . فالاوحد عيا في ذاته في وحدة هائلة › 
« صامتا كالقبر ۰ هادثاً کالوت » ؛ الوحدة وطنه الحقيقي ؛ 


)١(‏ « التعريفات » للجرحانی تحت مادة : الانسان الكامل. 
(؟) راجع خصو صا جان فال : ۱ دراسات كي ركجوردية » 

+ ۱۹۳۸ ص ۲۷۰ ب ۲۷ 6 بارس سنة‎ 
Jean Wahl : Etudes kierkegeardiennes 


Yo 


كما قال نيتشه : والصمت عنده مصدر للنشوة الستمرة كما 
يقول کیرکجورد . وني هذا الصمت تنمو الحياة الباطنة حى 
تبلغ مرتبة البكارة والطهارة الأولى ؛ والعی الأعمق للأوحد 
هو شعوره بأنه فريسة ولا بد أن Git‏ الاستشهاد ۰ وشعوره 
ail‏ أمام الله , يكون وحده مع الله وسحده ) كما قالت القديسة 
تريزا الأبيلاوية . أو كما قال كيركجورد : «آمام الله لن 
تكون إلا" أمام نفسلك . . . وحيداً مع ذاتك أمام الله » . وكل 
هذه الأوصاف نراها في الصوفية الإسلامية . فقد مجدوا 
الصمت بنبرات حارة لا تقل ي رار با عن نبرات كي ركجورد 
« من لم يكن الصمت وطنه فهو ي الفضول وان كان صامتاً › 
كما قال أبو بكر الفارسي 7 . وتغنوا بالحلوة وجعلوها شرط 
الحياة الصوفية بما لا يحتاج إلى فصل ایضاح © وشعروا بأن 
الصو فريسة + فريسة الحق ۰ وهو ما عبر عنه الحلااج JR‏ 
جسارة في عبارته المشهورة : «على دين الصليب يكون 
مولي dy MOC‏ قوله : + اعلم أن الله تعالى أباح لكم دمي 
فاقتاولي . . . اقتلوني تؤجروا وأسترح ... ليس في الدنیا 


(۱) « الرسالة القشيرية ١‏ لعبد الکریم بن هوازن القشيري» 
ص ۵۸ القاهرة سلة ۱۲٩‏ ه ى سنة ۰۱۹۲۷ 
الحلاج » » تحت رقم ۲ه » نشرها وترجمها الى 
الفرنسية لوي ماسینیون Jabs‏ کراوس © باريس 
سنة ۱۹۳۹ . 


۷۹ 


للمسلمین شغل آهم J oo‏ ۷ . وها صدرت عله als‏ 
الأقوال المليئة بالعاني إلا" لشعوره بأنه فريسة ؛ وبأن عليه أن 
رضحي « جمهجته ودمه ) ( ١‏ دی الاضاحي وأهدي مهجي 
ودمي C0‏ آما الشعور بالوحدة مع الله ٠‏ وبالتالي مع نفسه 
- لاله لن يكون ثمت غير واءحد هو هو نفسه - ففي أقوال 
اللا ج وأشعاره أبلغ تعبير عله . والفكرتات الأخير تان 
متضافرتان : « فمن هو فريسة أمام أعين الناس LA‏ مع الله 
وجهاً لوجه . فان حضر اناس اختفى الله . لكن إن 
حضر الأوحد حضرت الألوهية » حضرت من أجل الأوحد 
دون أن تکون 1 حاجة إلى ملاك يعلن عن حضرما ) » كما 
يقول جان فال في حديثه عن الأوحد عند کبرکجورد ۱ . 


وهذه الفكرة أيضاً » فكرة الانسان الكامل » تجمع بين 
الصوفية والوجودية من حيث النزعة الإنسانية . فقد رأينا فيها 
أكبر توكيد النز عة الإنسانية » OY‏ فيها تأليه الانسان . والوجودية 
تضع الوجود الإنساني مكان الوجود الطاق وتقول : «لیس 
مت کون غير الكون الإنساني » کون الذاتية الإنسانية » 9 . 


(۱) الكتاب السابق » تحت رقم OV‏ ۰ 
(۲) « دراسات كي ركجوردية » 6 ص ۲۷۲ ۰ 
(Y)‏ حان بول سارتر 3 « لو جودية نزعة انسائیة» ¢ ص CVF‏ 
بارس سنة ۱۹۱ ۰ 
Jean-Paul Sartre : .Lioxistentialisme est ۰‏ 
un humanisme.‏ 


YY 


وعلى هذا فاأو جود الذي oddest‏ کل م الصوفية والوجودية 


له 


موضوعاً فا هو الوجود الذاني الإنساني . 


والفكرة الرئيسية الي تقوم عليها الوجودية : ونعي بها 
أن الوجود أسيق من الاهية وأكبر منها محقيقة. جد ها تعبيراً 
واضحاً بي الأوساط الاشراقية . خصوصاً تللك الى عنيت 
بیان الوجود الطلق والوجود العقلي الصورة ني معارضتها 
للنز عة المشائية . ففى رسالة مخطوطة نحن OV‏ بسپیل نشرها 
عتواتها « المثل العقلية الأفلاطونية »9) نری مؤلفها المجهول 
يعقد فصلا كاملا عن الوجود المطلق ويثير عدة مسائل مما 
يتصل بنسب قريب Coke‏ المذهب الوجودي في الوجود : 
ویهمنا منها في هذا الموضع قوله : «ذکر المحقق ( يقصد 
خواجه زاده ) أن الصادر عن الفاعل هو الوجود . أما الماهية 
فلازمة لذلك الوجود الصادر عن الفاعل : تابعة له في الحارج » 
متبوعة له في العقل . وهو صريح في أن الوجود أثر حقيقي » 
والماهية اعتبار عقلي . فالموجودات الحارجية عند التحقيق شيء 
واحد هو مطاق الوجود : والاهیات تعینات له . تلف ما 


)1( وفقا لمخطوطات : (۱) تیمور » حكمة رقم VEE‏ 4 
(۲) تیمور » مجامیع VAT‏ ؛ (۲) تیمور » مجامیع ۲۹۲ ؛ 
مع مقارنتها بمخطوطتي استانبول : اباصو فيا ۲1۵۵ » 
۷ . 


۷۸ 


(أي الوجود الطلق )عند العقل وحوادث خاصة هى الأعيان 
الحارجة » ۷ . ویقول في موضع آخر : «الاهية آمر اعتباري؛ 
والوجود أمر حقيقي عندنا Oly‏ 
صورة واضحة yar‏ الوضوح هذا fall‏ 4 آعی J all‏ بأن 
الوجود يسبق الماهية » وأن الوجود حقيقي : بینما الماهية جرد 
اعتبار عقلي . بيد آنا لا يمد توسعاً ST‏ من هذا في شرح هذا 
الرأي ؛ ولا نعرف هل امتخرج منه الاشراقیون كل مستلز Aide‏ 
من الناحية الفلسفية . لكن تكفينا الاشارة إلى وجوده في 
الأوساط الإشراقية الامعة بين الفلسفة ولتصوف ؛ با هو 


. ومن هلين النصين نشاهد 


إرهاص بالوجردية المعاصرة . 


وهذا النص أهمية أخرى ني هذا الباب » وهي حدیثه عن 
الوجود الطلق » وصلته بالضرورة والإمكان . فلو قرنًا هذا 
بالتعريف الصوني الشهور IU‏ » وهو آما تحقق الوجود 
gall‏ من حيث رنبته الذاتية » ۰۲0 والمقصود بالرتبة الذائية 
هو الماهيات ‏ ؛ وجدنا لدى الصوفية المسلمين هذه التفرفة 
الأساسية الي يقوم عليها الذهب الوجودي عند هیدجر » 
وهي التفرقة بين الآنية والوجود المطلق من ناحية ثم بين الآنية 
)1( ص ۸۰ من المخطوطة الاساسية . 
(۲) ص ۸۱ من المخطوطة الاساسية . 
(۲) كمال الدين عبد الرزاق الكاشي : « اصطلاحات 


الصوفية » ؛ تحت المادة » نشرة أشبرنجر © کلکلتا 
dus‏ ۱۸10 . 


۷ 


والوجود الاهوي - وان كان الاشراقیون يميلون إلى القول 
أو البعض منهم — بأن الوجود المطلق هو الله . ومن الهم هنا 
أن نقرر أن استخدام لفظ «الآنية » بالعی الذي أوردناه 
إا يرجع إلى الصوفية وحدهم ٠‏ بينما هو عند الفلاسفة ععی 
جرد الوجود دون تحديد » كما هو الأصل في معناه اليوناني . 
وغنا دلالته الخاصة على تنبه الصوفية إلى ate]‏ هذه التفرقة 
بين الاثية والوجود مطلقاً » ثم بين الاثية وبين « الرتبة الذاتية ٠‏ 
أي الوجود الماهري Bxistens‏ عند هيدجر . 


وان الصوفية Lal‏ تعبيراً آخر عن هذا الوجود الاهوي 
هو : «الأعيان الثابتة ». فهم يعرفونها Wb‏ « هي حقائق 
المکنات في علم GE‏ تعالى » ) » ومن الواضح أن تسميتها 
« بالأعيان » Ue]‏ قصد به توكيد إضافة الوجود الحقيقي إليها » 
فهي ليست جرد معقولات في عقل الله » بل لها کیانها ووجودها 
الثابت . ونحن إذا جردنا هذا التعريف من مضمونه الديني 
Uy -‏ الحق في هذا » لأن من الممكن دائمآ ني التصوف تحليل 
الاعتبارات الدينية إلى اعتبارات إنسانية خالصة ‏ وصلنا إلى 
تعريف للوجود الماهوي عند هيدجر ني صورة أولية » ولكنها 
مع ذلك واضحة بدرجة كافية . كما نلاحظ من ناحية أخرى 
أن كلمة « أنية » « بالعی الصوني ؛ بقترب منها اصطلاح 


)4( الکتاب.السالفه.تحت المادة» وكذلك انظر فيه تعريف : 
aT »‏ الوجود € » 


Ae 


oh‏ آخر هو ١‏ مرآة الوجود » . والشیء الذي يؤست له 
حا فیما یتصل بالصوفية السلمین هو أنهم كانوا أغنى في 
الصطلح لفي منهم 3 العرض الذهي . ومن هنا کان جل 
اعتمادنا پالضرورة على هذا الصطلح ؛ على ما ني هذا من 
خطر » OF‏ التعريف بحكم تركيزه لا پسمح جيداً ععرفة 
القصد الحقيقى لا يراد منه حقاً في تفصیلات الاراء : هذا 
ترانا مقط رين في >ليلنا هذا إلى انخاذ سبيل التأويل في كثير 
من المواضع » لأننا لا نملك من ااوثائق ما پیسر لنا طريقاً 
أوفى بالتحقيق اللقیق » Sy‏ هذا نحن مسؤولون إلى حد كبير 
عن التأويلات والمشابهات الي ندلي با . 


ولا كان الانتقال من الوجود الاهوي إلى الآنية في المذهب 
الوجودي عند هيلجر خحصوصاً وعندنا Ui]‏ یم بتفوذ العدم 
في الوجود الماهوي » فقد كان من الطبيعي أن تحتل فکرة 
العدم مكان ااصدارة في كل JOA‏ طبيعة الوجود عند 
الوجوديين . وانا لثری الحال على هذا النحو كذلك عند 
الصوفية الإشراقية . ففي رسالة « الثل العقلية الأفلاطونية » ؛ 
الي أشرنا إليها THT‏ » نرى المؤلف يعقد فصلا جيداً لبيان 
الصلة بين الوجود المطلق وبين العدم » وكيف يمكن الأول 
قبول الثاني » فيقدم أمامنا أوجه الإشكال اي يمكن أن تثار 
في هذا الباب » بل ويدلنا على بعض الذين أثاروها » ثم يرد 
.علی. کل وجه منها با Bly‏ النزعة الإشراقية . قال.:. 


۸۱ الانسانية ب ۷ 


الوجه الأول : 
الوجود الطلق لا يقبل العدم » ولا" لزم من قبوله إياه 
کونه وجوداً معدوماً ۽ وهو أولي” الاستحالة . 


وهذا الوجه باطل » لأنا لا نسلم استحالة صيرورة الوجو د 
معدوماً » فائه إذا انتفى زید پنتفي وجوده »> فصار وجوده 
معدوماً 
الوجه الثاني : 

الوجود المطلق واحد الحقيقة » وقابل العدم ليس بواحدها . 
فالوجود المطلق لا يقبل العدم البتة . 

Way‏ الوجه باطل » OY‏ قابل العدم قد يكون واحد 
الحقيقة کزید وکالانسان 2 
الوجه الثالث : 

لو قبل الوجود المطلق العدم” » والعدم" المطلق الوجود" 
لكان الثي ء مع وجوده بالفعل موصوفا بنقيضه ؛ وهو باطل 
پالضرورة ۰ 

May‏ الوجه Tal‏ باطل » لأن أحد النقیضین قد يحمل 
على الآخر بالاشتقاق أو المواطأة كما حمل الكلي على مفهوم 


AX - 


الحزئي Tales‏ . ولئن قال : مطلق ابلزئي لا بوصف بالكلي 
من حيث هو نقيضه . فنقول : اتصاف الوجود بالعدوم 
fat‏ أن یکون Tat‏ كذلك . وهذه الوجوه الثلائة ذكرها 
كمال الدرن عبد الرزاق الكاشي رحمه اللهفي «شرح فصوص 
الحكم a‏ . 
الرجه الرابع : 
لو قبل مطلق” الوجود العدم . وهو الزم الو جود الواجبي » 
وعدم اللازم يستازمعدمالملزوم »وإمكان” وجود الملزوميستلزم 
إمكان وجود اللازم - لأمكن عدم الواجب تعالى » وهو محال. 
الوجه فيه نظر : OV‏ مطل الوجود قد يقبل العدم بالنسبة 
إلى ذاته دون ذات الوجود الواجي ۲ . 


وتكفينا هذه الاسطر لمرفة المدى الذي aah‏ عنايتهم 
بمشكلة العدم في إمكان نفوذه إلى الوجود المطلق . ونريد أن 
نبرز منها السائل الرئيسية الي نستطيع تأوبلها من هذا النص 
الثمين : والأرلى منها هي تلك الي أثارها في الوجه الثاني ؛ 
وهي تذكرنا كثيراً بمحاولة هيجل تفسير وجود العدم في 
الوحدة المطلقة للوجود الكلي . فصاحب الإشكال Sy‏ فيه 
إمكان قبول الوجود المطلق العدم على أساس أن في نفوذ العدم 


(۱: ۰ رسالة الال العقلية الافلاطونية » 6 ص ۷۸ من 
db ball‏ الاساسية . 


“الى 


إليه إحداثاً لثنائية فيه : مع أن الوجود الطلق واحد بالحقيقة . 
فير د عليه المؤلف بقوله إن الفرد جمع بين العدم والوجود » 
ولیس ينع هذا من أن يكون واحد الحقيقة . فير د عليه الأؤلف 
بقوله إن الفرد يجمع بين العدم والوجود : وليس ينع هذا 
من أن يكون واحد الِقيقة : لأن الفرد واحد من حیث آليته. 
وهلا ما لا um‏ ۱ همه > لأنه لا بتصور الفردية الا" على 
yl‏ لا قوام لما الا" بالكلية » فكيف تتصف بالوحدة بمعناها 
احفیقی : الذي لا يطلق الا" على الوجود الطلق ! ویعجب 
كيف يخرج هذا الوجود الطلق عن وحدته غير المتميزة » 
وحدته العارية عن كل اختلاف : إلى الکترة والاختلاف 
بنفوذ العدم إليه . 

وهذا الحصم المفترض يؤيد رأيه هذا بالوجه الثالث > 
مثيراً فكرة اتحاد النقائض أو التقابلات » وهي ما يؤدي إليه 
القول بإمكان قبول الوجود المطاق للعدم . فيرد عليه AGI‏ 
بواسطة فكرة الحمل وزمکانه . 

ومن منا يقرأ هذا اطنوار الرائع ولا يذكر في الحال أنه 
بإزاء كيركجورد وهو برد على هيجل | فالحجج الي يدل بها 
الخصم المفترض — وهو لا بد يعبر عن مدرسة كاملة عرض 
آراءها كمال الدين الكاشي في «شرح فصوص الحكم » ل 
تشابه إلى درجة غريبة موقف هيجل UME‏ ؛ بینما حجج أو 
ردود الولف عثل موقف کیرکجورد ؛ tT er OL‏ 
بين نزعة هيجلية ونزعة کی رکجوردية OY‏ 

At 


فقول هیجل Ob‏ الوجود المطلق هو افوية انلالصة أو 
السوية المطلقة ؛ وهو الوحدة الحالية من كل بيز في ذامما : 
وبالتالي من إمكان نفوذ العدم إليها - OF‏ التمیز سلب وحد » 
وكلاهما لا يقوم الا" بوجود العدم - يشبه كثيراً قول الخصم 
هنا Ob‏ « الوجود المطلق واحد القبقة » وقابل العدم ليس 
بواحدها » » OV‏ العدم يؤدي إلى ااتمیز Se ys‏ إلى الاختلاف 
وسواء نظرنا إلى هذه الوحدة على ألما ذاتية أو موضوعية في 
نظر هذا الخصمء فإنبا في تعارض كامل مع فكرة الفردية . 
والموقف الذي بقشه المؤلف هو نفس الموقت الذي يقفه 
كي ركجورد ۰ حين برد إلى الفرد الوحدة کذللث » ولا 
يقصرها على الوجود المطلق ؛ بل يؤكد وجوب خروج الوجود 
الطلق عن هويته الطلقة کیما يتحقق على هيئة فردیات لما 
أيضاً ما هذا الوجود المطاق من صفة الوحدة . وموقف مذهب 
انحصم صریح لا غبار على صاحبه ؛ أما موقف هيجل نفيه 
الر دد والتوسط العروفان ig WY ae‏ أحياناً تخل موقفاً 
boy‏ با مذهبين التعارضین هنا فیقول : ١‏ إن تصور الفردية 
يفئرض التقابل بالنسبة إلى كثرة لا متناهية » وني الان نفسه 
پفترض الارتباط بين هذه الكثرة نفسها وبين الذات ٩‏ . 
(۱) أورده جان قال : ١‏ شقاء الضمي في فلسفة هيجل » » 

ص ۲۳۲ » بارس سنة ۱٩۲٩‏ . 


Jean Wahl : Le Malheur de la conscience dans la 
Philosophie de Hegel. 


Ao 


» مد في مذهب الژلف بعضاً مما في مذهب هیجل‎ Dal, 
لقیام‎ SU حصو صا ني الوجه الثالث الذي يرد فيه على الخصم‎ 
المتناقضات بالموجود الواحد فيقول إن هذا ممكن بدليل « أن‎ 
أحد النقيضين قد يحمل على الآخر بالاشتقاق أو المواطأة كما‎ 
: ) يحمل الكل على مفهوم الحزئي مطلقاً . ولئن قال ر الخصم‎ 
: مطلق الحزئي لا يوصف بالكلي من حيث هو نقضه » فنقول‎ 
اتصاف الموجود بالمعدوم يحتمل أن يكون أيضاً كذلك ؛ وهذا‎ 
يكاد يشبه قول هيجل : «الانحاد والوجود كلمتان تدلان‎ 
على شىء واحد + ففي كل قضية الرابطة وهو » تدل على‎ 
. ۷ » اتحاد الرضوع والمحمول » - تدل على موجود واحد‎ 
. وإنا لنعلم دور الحمل ي تعين الموجود بالمتناقضات عند هیجل‎ 


ونستطيع كذلك أن نوغل في بیان أوجه التشابه في فكرة 
الوجود الطاق هنا بين هيجل وموقف الحصم الذي يرد عليه 
Cal te‏ رسالتنا هذه . فنجد أن هذا الوجود المطلق عند کلیهما 
له نفس الطابع الديي » OY‏ انفصم يرى — وعليه يجري هذا 
الفصل كله من رسالة « المثل العقلية الأفلاطونية » » وعنوانه : 
« فيما عکن أن بحتج به على أن الوجود المطلق يحتمل أن يكون 


واجب الوجود بذاته » - نقول إن هذا الخصم يرى أن الوجود 


(۱) هیحل : « مو لفات الشاب » طبع ها. ول. تیسنجن 
سنة ۱۹۵۷ ص ۲۸۲ ۰ 
Hegel : Jugendschriften, hrg. von H, 01‏ 


A1 


الطلق هو واجب الوجود » آعي الله . ( وقول الولف : 
ر تمل » ۰ هنا ما يقصد بها الاحتمال من وجهة نظره لأنه 
يكاد ینکره أو هو ينكره Wed‏ » فهو يستخدم لفظ الاحتمال 
من وجهة نظره هو » لا من وجهة نظر abl‏ ) . وحن نعرف 
أن هیجل بنتهي إلى أن ااوجود الطلق هو ي مباية الأمر «المطلق» 
أو ر« اله » » أو هو التعریف الميتافيزيقي لله . 


ولا نريد of‏ نتجاوز هذا القدر من بیان أوجه التشابه بين 
موقف کل من هیجل وکیرکجورد الواحد بإزاء الآخر ؛ وبين 
موقف المؤلف وانلصم في کتابنا هذا » حتی لا نتهم بالغالاة 
في التأويل واغتصاب مشاببات لا أصل ها من واقع النصوص » 
وإن كنت آعترف عن نفسي بأني ما كدت أقرأ تللك الصفحات 
من « الثل العقلية الأفلاطونية » حى CE‏ مباشرة وتلقائياً 
کیرکجورد وصراعه المشبوب مع هيجل » أستاذه وخصمه 
الفكري معا . 

ولنعد إلى فكرة العدم ي المذهب الوجودي عند هيدجر 
فنقول : إن الذي يكشف عن العدم في مذهبه هو الحالة العاطفية 
العروفة بالقلق cangst‏ إذ ني هذه الحال نشعر Wh‏ معلقون» 
يحمانا القلق » Late‏ إيانا بفرار الموجود بأسره وانزلاقه » 


)١(‏ راحع کتابنا : « الزمان الوجودي » » ص ٦‏ ؛ القاهرة 
سنهة ۱۹6۵ ۰ 


AY 


الوجود الذي نحن من بینه ؛ ولا وجود في هذا الانز لاق 
الشامل إل للذات الحققة لحضورها ني القلق» وان كان حضوراً 
معلقاً في اشواء ۰ وإذا بنا فريسة للعدم : فیرتج علینا القول > 
oy‏ کل قول O84‏ بوجود : والوجود قد انزلق 3 هذا 
البحران ٩‏ , 

ولقد وجدت تعریفاً للقلق عند الصوفية السلمین يشبه 
Ca‏ هیدجر هذا كل الشایمة > حى al‏ استرعى نظري 
إلى أبعد حد ‏ وکان نقطة البدء في تنبهي إلى مکان وجود 
ile‏ أو أوجه تلاق بين الصوفية والذهب الوجودي» مما دفعي 
إلى البحث .في هذا السبیل Bt‏ آعرض علیکم الیوم طرفاً من 
نتائجه . والتعریف الذي أشير ad]‏ هو الوارد في AS‏ « جامع 
الاصول في الاولیاء » لشیخ أحمد ضیاء الدين الكمشخاذلي 
النقشبندي ‘ فهو بقول : 


«القلق : وهو هاهنا تحريلك الشوق صاحبه : بإسقاط 
صبره . وصورته في البدایات : نحريلك النفس إلى طلب 
الوعود » والسامة عما سواه في الوجود . وفي الابواب : 
قلق یضیق الق فيبغض إلى صاحبه الحياة » ويحبب إليه 
الوت . وني العاملات : توش عما سوی الق » وأنس 
بالوحدة والتخلي عن الق . وني الأخلاق : الانلاع عن 


)1( راجع کتابنا « الزمان الوجودي »© ) ص ۱۵۱ - ۱۵۲ . 


AA 


الصبر والطاقة ؛ لما tet‏ من التوقان الحق ولقائه . وي الأصول : 
اضطراب ني الفرار إلى القصود » عن کل ما ينظر ي السیر 
إليه أو يقتضي الصدود . وني الأدوية : قلق یغالب العقل 
وساور النقل . ودرجته ي الولایات : قلق بصفي الوقت » 
وينفي النعت . وف الحقائق : قلق ينفي الرسوم البقايا » ولا 
برضی بالعطايا والصفايا . وي النهايات : قلق لا يبقي شيم 
ولا پثر » ويغي عن كل عين وأثر ۲ . ۱ 


وهذا نحليل gat‏ على الغاية في Bal‏ وبراعة الاستبطان . 
وهو جامع بين الحانبين : النفسي والوجودي » والأغلب 
عليه ابلانب الثاني » وهو هذا أدحل ني باب القلق بالعی 
الوجودي . ول نعتر على المصدر اي يمكن أن يكون المؤلف 
قد ist‏ عنه - SE‏ ما پورده نقول" عن غيره ‏ » بل ۸ 
نعثر على صوفي آخر تعرض لله الحال غير المروي في « منازل 
الساثرین » ۰ بيد أنه تناوله على أنه قريب جداً من اللحوف » 
dy‏ يفهم الفرق الدقيق بين كلتا الحالين » لهذا جاء حدیثه عنه 
ساذجا » إن قرب شيئاً فمن بعض أوصاف كي ركجورد . أما 
في النص الذي أوردناه ۰ فان صاحبه قد فرق تام التفرقة بينه 
وبين اللدوف » وراح يحلل فروقه الدقيقة في تطورها من بدايته 
(1) « جامع الاصول في الاولياء ... » للشيخ أحمد ضياء 

الدين آلکمشخانلي النقشبندي المجددي الخالدي » 

ص ۲۵۷ ٠‏ القاهرة سنة ۱۳۲۸ھ ے سلة ۰2۱۹۱۰ 


۸۹ 


حى نبايته » سائراً في تللك النازل العشر العروفة الي تعتر ض 
السالكفي طريقهوهو يتلبس بكل حال حالم نأحوال الصوفيق 
ولا يعوز تعبيره الدقة في شيء اللهم إلا" ما اضطر إليه بحكم 
ميله إلى السجع . ومن الواضح أن عدم تمييز المروي بين القلق 
والدوف قد أفسد عليه كل فهمه لفكرة القلق . 

as‏ ني التعريف الذي نحن بصدده الآن بإمعان . فتلاحظ 
أن المؤلف بيز في تلك النازل بين قسمين : الأول يشمل 
الست الأولى»وقد عبر عنه« بصورة » Sal‏ »والثاني يضم الثلاثة 
الباقية » وقد أطلق عليه امم « درجة » القلق . ويقصد بالتمییز 
بين الصورة والدرجة أن يبين أن الأولى هي الأحوال التمهيدية 
المحققة لال القلق » والدرجة هي الأحوال الفعلية الي توجد 
حينما يتحقق القلق و علك صاحبه . والصورة تعبر عن أحوال 
نفسية : أما الدرجة فتعبر عن أحوال وجودية » فهو بهذا 
التمييز TS‏ ما يريد بیان أن القلق جامع بين ابخائيين : النفسي 
والوجودي . 

لنتأمل إذآ الآن في منازل كل قسم من هذين القسمين . 
أما متزلة البدايات فيقول عنها إن القلق فيها هو « LL‏ النفس 
إلى طلب الوعود »> والسآمة عما سواه في الوجود 3 ons‏ 
هذا أن القلق ني ميدأه هذا ثنائي ‘ambivalent YI‏ 
eat‏ بين الشوق والملال : وهو ما سيفوله کیرکجورد UE‏ 


۳ 


لا أن عرف القاق فقال : «ن القلق فور able‏ وعطف 
نافر OG‏ 4 «وهو رغبة فیما مشاه الرء ونفور able‏ 0 . 
ولنلاحظ كلاف هذا التدرج في انزلاق الوجود ني حال القلق › 
وذلك في قوله : « والسامة عما سواه في الوجود » » أي أنه 
يبدأ ob‏ يفر المرء وينصرف - محال عاطفية أخرى هي الملا ل - 
عن كل ما في الوجود غير الوعود » أعني ما يقاق المرء عليه ؛ 
إذ القاق كما قول هيدجر دائماً قلق و من جل » أو « على »() 
بيد أن هيدجر يريد أن يستبعد من هذه «المن أجلية » كل 
تعين » أما مؤلفنا هذا فلا يقول بهذا ني المنزلة الأولى » بل 
ركه للمئازل الأخيرة 1 آعي ثلاث الي تکون « درجة ) 
القلق لا « صورته » . ومن هنا كان تحليله أكثر تفصيلا من 
تحلیل هيدجر في هذه النقطة اب Ag‏ 


وی المنزلة ASW‏ » أي ف الأبواب « يكون القلق Ws‏ 
« يضق GIL‏ » فيبغض إلى صاحبه الحياة» وب إليه اموت .١‏ 


)١(‏ كي رکجورد : « فكرة القلق » » ص )۸ » ترحمة فرنسية 
بارس سنة ۵۰ , 

Kierkegaard : Le Concept de l’Angolsse, tr, fr, 

(۲) كير کجورد : «یومیات» 6 ص ۱.۵ » مذكرة رقم 1۰۲ 

تر dom‏ انجليزية » لندن سنة ۱۹۳۸ ۰ 

Kierkegaard : The Journals, engl. tr, 

(۲) هيدحر : «ما الیتافنیزشا»» ص ۲۱ »© ترجمة فرنسية» 
باریس سئة ۱۹۳۸ ۰ 

M. Heidegger : Qu’est-ce que 1a Métaphysique, tr. fr: 
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وهذا القول يكشف لنا مرة أخرى عن أن هذا القسم من تحليل 
القلق نفساني لا وجودي . إذ بتحدث هنا عن الأثر النفسی 
لظاهرة الاحتباس التفسي() العروفة في علم النفس + وهي 
الي يطلق علیها نفس الاسم في اللغات الأوربية كما هنا أيضاً . 
والمشاءبة هنا قوية Le‏ بين ما يقوله المؤلف وبين ما آورده 
كل من كيركجورد وهیدجر . فالأول يقول : « إن القلق 
قوة خارجية تأخذ پزمام الفرد »ولا يستطيع منها ISS‏ بل 
لا يرغب ني هذا » لأنه خائف » وما يخشاه المرء يغريه . والقلق 
جعل الفرد بلا حول ولا قوة  »‏ . وهيدجر يقول : «إن 
القاق یقطم علينا الكلام »27 . وأما قوله إن القاق « يبغض 
إلى صاحبه الحياة ويحبب إليه الموت » - فنستطیع أن نجد له 
نظائر عدة في مباحث هيدجر ني الموت وصلته بتللك الال 
العاطفية » فلا حاجة بنا إلى استشهاد . 


وي منزلة «العاملات » نرى المؤلف يحلل لنا ما يؤدي 
إليه القلق من « توش عما سوى GLI‏ » وأنس بالوحدة 
والتخلي عن الحلق » س فنراه يستخدم نفس الا فکار الدينية 
الي نراها عند كي ركجورد وهيدجر . فهذا التوحش الذي 


)1( راجع بوتونییه : الثلق » باريس سنة 1958 . 
Boutonnier : L’Angoisse.‏ 

(۲) كير تجورد : « بوميات » ص ن.۱ : النشرة المذكورة . 

(۲) هیدجر : «ما الیتافیزشا» ص ۳۲ النشرة by SAU‏ 


۹۲ 


طالا آشاد به کیرکجورد فود لنفسه أن یکون «کشجرة 
الصنوبر التوحدة + منحازاً إلى نفسي ومتجهاً إلى الطبقات 
العليا ۰ tau,‏ لا ألقى “Sb‏ ؛ ولیس غير ایام الوحشي 
يستطيع أن يبي عشه وسط غصوني » » وهذا الشعور بالتخلي 
عن الحق والتوحش عما سوى الحق » أي الله » هو الذي قال 
عنه كي ركجورد إنه في هذه الخال ولا يكون الله م۸ إلا" من 
أجل الفرد  »‏ > وهذا النفور من الحلق والتخلي عنهم 3 
عن الناس Aly ١‏ اليومية » بسقوطها كما حللها هيدجر - 
هو هذا اللي عبر عنه مؤلفنا هنا خير تعبير : فجمع في عبارته 
القصيرة هذه طائفة صاحة من القولات اوجودية الى تكتشف 
پواسطة حالة القاق » تلات الحالة الوجودية ذات المرئبة الأولى . 
فهذه المنزلة إذن نحدد موقف صاحب القلق من الحماعة والناس . 


وني التزلة الرابعة » منزلة GEV‏ » نرى حالة الشوق 
وقد بلغت أوجها : فقد احلت عقدة صبره ول يبق في قوس 
طافته منزع » وتولدت حالة جزع لا يبلغ مداها التعبير » 
وذلك للهفته إلى الحق »وهو ما يتحقق للمرء عند كي رکجورد 
في المرتبة الديئية فيقول : «إن العبقرية الدينية تكون عظيمة Tin‏ 
إذا ما غاصت بنفسها » وأمام نفسها » في أعماق الخطيئة » ؛ 
حى تستشرف من هله الأعماق إلى الخلاص . وهنا يم في 


(۱) مؤلفاته » ج TCV‏ ۱۳۹ 


AY 


القلق ۰ لأنه « ینقل الروح الي تلقي بظلها آمام نفسها » ظلها 
الذي هو عدم ومولد للخطيئة » ینقلها إلى الروح الي تنطوي 
على نفسها وتصبح فيضا وثراء وامتلاء  »‏ . وذلك اعا بقع 
oY‏ القلق يفتح على باب الأبدية كما يفتح على باب العدم 
على السواء . 


وني هذه اللهفة المتحرقة إلى الأبدية تضطرب الروح Sd‏ 
الفرار إلى المقصود » عن كل ما بننظر ني السير إليه أو يقتضي 
3 » وهو ما یکون المنزلة الحامسة »> منزلة الأصول . 

يصبح المرء مهموماً JUL‏ الحديدة الي فیحت له باب العلو 
ae‏ ا ee‏ 
منصرفاً عن کل ما يشغله عنها . فکما يقول كي ركجورد tad‏ 
عن نفسه : «انه القلق هو الذي أضلي 4 . 


وي الرحلة النهائية من القسم الأول تقح pl‏ له الي تنقل 
من الحانب النفسي إلى الحانب الوجودي» وهي متزلة الأدوية » 
والقاق فيها « قلق يغالب العقل ويساور النقل » ( ساوره = وب 
عليه ) ؛ فهنا نرتفع فوق التعارض العرفي بين العقل والنقل » 
لأننا صرنا ني المرحلة العليا للمعرفة » وهي الي تسيطر عليها 
ملكة الوجدان > فلا العقل كاف ؛ ولا النقل واف ؛ da‏ 


+111 ge فال 9 راتات کے ررد‎ gle )١( 
. : ۰ ۱۸۶۲ بومیات » » عن سنة‎ « )۲( 
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هذا جرأة في العبارة » وشحاصة ي القسم الثاني : «یساور 
النقل » » إذ يشبه أن یکون قد قصد بها إلى الارتفاع فوق 
مرتبة الدين والوحى » لأن القلق يكشف ملكة الوجدان عن 
مرتبة أعل من هذا كله .وي هذا نری ما شه حملة كي ركجورد 
على المسيحية الوضعية . 

وهنا نصل إلى القسم الثاني والأهم في هذا التحليل الرائع 
ال القلق » قسم « درجة » القلق » لاله القسم الوجودي الذي 
يعنينا حقاً في هذا الموضع . فتراه يقول عن منزلة الولايات 
إن القلق فبها « قلق يصفي الوقت : وينفى النحت » . والوقت 
هو كما يعرفه المؤلف نفسه في موضع آحر من هذا الکتاب 27 : 
هو إما ععی الزمان الحاضر الذي هو واسطة بين الماضي 
والمستقبل » أو ععی ما يصادف الصوني من وارد يأتيه من 
تصريف الق دون اختیار منه . والوقت الد ائم عند الصوفية 
هو الآن الدائم ۲٩‏ : وعلی هذا OB‏ الوقت يدل على الحاضر 
حالص غير الهجن بشي ء من الاضي أو الستقبل . ولهذا فان 
المؤلف يتطرق هنا إلى ناحية الزمائية في القلق » فیری أن القلق 
يشعر نا باحضور من بين OUT‏ الزمان » إذ بقول عنه إنه « يصفي 
الوقت » أي أنه fet‏ الآن » خالصاً صافباً » فهو يمثل من 
الزمانية )13 الآن Le pur instant yall‏ . 
(۱) ص ۳۱۲ . 


.)¥( راجع : « اصطلاحات الصو فية » لكمال الدن عبد 
الرزاق الكاشي » تحت الادة 


me) 


ونظرته هنا نظرة نافذة كل النفاذ . فقد قررنا من قبل في 
كتابنا « الز مان الوجودي ۰ آن الفاق يعبر عن الان pel‏ . 
ویقوم في OW‏ .خحصوصاً لأننا لا نشعر فيه بالحركة . والان 
كما نعرف لا soe‏ فيه حركة : والشعور بالان لا يم حقاً 
الا في حالة القلق Jl‏ : رلارتباط القلق بالآن » نری 
کیرکجورد يربط بين السرمدية والقلق فیقول إن القلق صلة 
ما بين الزمان والسرمدية . 

ومن هذا نراه يربط بين الزمان وبين الوجود عن طریق 
فكرة القلق : وينظر إلى الزمان على أنه من et‏ الوجود : 
وأن الوجود بطبعه متزمن بالزمان في كل أحواله . والحق 
أن الزمان عند الصوفية يغلب عليه أن يكون الزمان الوجودي 
وحده : لانه تعبير عن حالات وجودية رکون هو لیر 
ومن هنا نرى عندهم اصطلاحاً غریباً مثل : « صاحب الژمان » 
وصاحب الوقت والحال » ؛ ویعرفه كمال اللين عبد الرزاق 
الكاشي بقوله : « هو التحقق يجمعية البرزخية الأولى : الطلع 
على حقائق الاشاء » ct!‏ عن الزمان وتصرفات ماضیه 
و مستقبله إلى OV‏ الدائم : فهو ظرف أحواله وصفاته وأفعاله . 
فلذلك يتصرف في الزمان بالطي والنشر ٠‏ وني المكان بالبسط 
والقبض > لأنه المتحقق بالحقائق والطبائع »۲۱ . فهر إذاً 


)1( ص ۱۵۲ ناص lof‏ . 
(۲) « اصعللاحات الضوفية » لكمال الدين عبد ا 
آلكاشي » تحت SOUL)‏ 5 
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صاحب الوجود التحقق » wel‏ آن صاحب الزمان والوقت 
والحال هو المتحقق GL‏ والطبائع : وثي هذا جمع واضح 
بين الوجود والزمان ؛ ما دام من يمللك الواحد يمللك الاخر . 


أما الشطر الثاني من عبارته وهو أن القلق « ينفي النعت » » 
فيعود بنا إلى مستهل هذا الحديث عن القلق حين قلنا إن القلق 
يكشف عن العدم عند هيدجر : وإننا نشعر في ثلاث الحال 
بانزلاق الوجود بأسره ۰ أي آننا نشعر بانتفاء التعينات فيصبح 
الوجود في حالة ym‏ ,4 مطلقة ۽ هي والعدم سواء . 


وهذا هو ما یفیم هنا من قول المؤلف إن القلق «ينفي 
Cal‏ » ۰ أي ينفى کل صفة وبالتالي كل تعين ٠‏ وبالتالي 
يشعرنا بالسلب Gall‏ أو العدم . فالتشابه هنا بين هیدجر 
وبين المؤلف لا حتاج إلى فصل بیان . ولولا أنه لم یتوسم في 
شرحه old‏ الناحية » لكدنا عقدنا مقارنات أوضح وأكثر 
تفصیلا" بينه وبين ما يسوقه هيدجر في هذا الباب من تحلیل 
بلغ الذروة في العمق في تفسير الدلول الوجودي للقلق بوصفه 
الكاشف عن العدم : وبالتاي عن الوجود العيي 1 أي عن 
A‏ : ما دام العدم هو الشرط ني ole]‏ هذا التحقق للإمكانيات 
على هيئة آنية ابتداء من المرتبة الذاتية gels‏ من الوجود الماهوي. 


والرتبتان الأخير تان ليستا غير تدرج في تحقق هذا المعى . 
فبعد أن كان الانزلاق ني منزلة الولايات جاصاً بالصفات : 


۷ الانبسانية ب‎ ay 


أعي بالعنویات : نراه في منز لة الحقائق ١‏ ينفي الرسوم والیقایا : 
ولا يرضى بالعطایا والصفایا » (الصفية من الغنيمة = ما 
اختاره اارئیس لنفسه : والجمع صفايا ) : أي Gud‏ الانزلاق 
بالنسبة إلى الرسوم أو الصور الحسية والاشیاء الناقصة . وني 
المنزلة النهائية . منز لة النهايات . بکون القاق قلق ans‏ 

شيئاً ولا یر : oe‏ عن كل عين وأثر » : أي حدث 
فيه العدم الکامل لكل الموجود فتبلغ عملية الانزلاق الوجودي 
آخر مراتبها . وبعد أن كان القلق متعلقاً في البدایات « عوعود » 
آي بشی > عدد : صار TH‏ مطلقاً » آي غير مر تبط بشي ء 
معين : فيصبح عدم التعيين ٠‏ كما يقول هیدجر : ١‏ لیس فقط 
جرد انعدام التعيين > بل وأيضاً الاستحالة الدوهرية لقبول 
1 


۳ 


ي تعيين » 


وان هيدجر ليشترط ني هذا الانزلاق أن م dads‏ واحدة » 
لا بنوع من السلب التدريجي : وإلا" لم نفهم حقيقة العدم شأن 
برجسون 7" الذي ظن العدم جرد سلب منطقي ۰ فزعم أله 

0( « ما الیتافیز شا » » ص ۲۱ ۰ 

(۲) لا قتصر الامر على الجانب اليتافيزيقي © بل يمتد 
كذلك الى الجانب الاخلاقي والسلوكي . فاللامتية مثلا 
نظرية وجودية خالصة ترجع في آسسیا الى تحليل فكرة 
الناس 0 وضياع الذاتية بتقويمهم واعتبارهم 7 
وسنعرض لتحلیل اللامتية من وحهه النظر الوجودية 


۹4 


Sh‏ بنوع من التجرید المستمر بإسقاط کل تصور ذي موضوع 
مما جعله لا يدرك شيئاً من معناه الوجودي العمیق . وهذا 
المبى الذي اشير abe‏ هیدجر ملحوظ بتمامه في حالة مؤلفنا هذا . 
oY‏ القلق عنده حال واحدة تجري في الوقت 3 أي دفعة واحدة؛ 
وضرورة التحليل هي المي lat‏ إلى هذا التمييز في المقام بين 
ore‏ 


هذا آغوذج من بين مثات النماذج نقدمه مثلا" لا عسانا 
أن نستخرجه من تحلیل الاحوال كما یصفها الصوفية : وفيه 
كما رأينا أبلغ شاهد على بعد الدی الذي وصلوا إليه في هذا 
التحليل النفسى الوجودي معا » مما fat‏ لدراهتنا لأحوال 
الصوفية و تحلیلات الصوفية العميقة عامة فائدتين جليلتين : 
الأولى أن نقدر هذه الذاهب الصوفية حق قدرها ونضفی علیها 
نوراً وهاجاً من التفسير الوجودي الحديث » حى تتبدتى 
بكل ثرائها وقيمتها الحقيقية .والثانية أن يكون في هذه الدراسة 
من جائبنا وع من الاستفادة والاستلهام > واعاذ نقطة البدء 
في مذهبنا الوجودي العريي الذي نود أن نجعل منه فلسفتنا 
المديدة ني الحياة والوجود . ونحن إنما رید بهذا أن نتخذ 
من هؤلاء الصوفية العرب ما اتخذه الوجوديون الأوربيون من 
كي ركجوود ومن إليه ممن يعدون. آباء .الوجودية Ag IML,‏ 


Aa: 


وعن هذا الطریق نستطيع أن نجعل للمذهب الوجودي آصولا 
من تاریخنا الروحي . وهذا على جانب من الخطر عظیم » OV‏ 
العقبةالکبری الي تحول بیننا وبين الصدور مباشرة عن كي ركجورد 
"Si.‏ هو أنه ا عکن أن يفهم 3 وبالتالي أن daw‏ إلى المرء 
تأثيره ااروحي المولدّدء إلا" في داحل العام السيحي الأوربي 
الذي يجول فيه . وهذه العقبة هي الحائل الا کبر الذي جعلتي 
حى الآن أتردد ۳ تقدم عرض شامل اذهب كي ركجورد 
إلى القاریء العربي ۰ GY‏ لا أستطيع أن أفعل هذا إلا" إذا 
جعلته يدول ي dle‏ مسيحي خالص ۽ بل ومسيحي محدود » 
هو السيحية البروتستنتية . وعبثاً حاولت وسعي أن آجرّده عن 
هذا او حی أقدم النتائج الوجردية لتجاربه خالصة عن كل 
ملابساتها الدينية الحدودة » ge‏ یکون في الوسع SE‏ فکره 
في عالنا العربي » بحيث یصیح جزءً من کیاننا الروحي نتفعل 
به dis pry‏ عقولنا عملية إخصاب كتلك الي أحدما في 
أمثال هیدجر ویسپرز ومن إليهما من الوجودیین . 


وعلى الرغم من أن التفسیرات التوالية لفکر کی رکجورد 
تتباعد شيئاً فشيئاً عن العوامل الفعالة في تکوین مذهبه ۰ حی 
تعرضه Tye‏ عن ملابسات التجربة الاعانية السبحية » فان 
الذي لا شاث فيه أن ني هذا كثيراً من التشویه Tadd‏ مذهبه» 
وبالتالي فيه افقاد لقدر كبير من قوة تأثيره اللحصب الولد . 
ولیس معی هذا مطلقاً أن الوجودية في نتائجها النهائية دينية 


Ve e 


التزعة + كلا » بل إنها بالأحرى توغل في الائماه الضاد ؛ 
وإنما LW‏ البدء في التجارب الوجودية هي وحدها ني أصوفا 
الأولى — البعيدة بعض البعد ‏ الي تعد” دينية . فهیدجر Yar‏ 
يكاد أن يستخدم أكثر المقولات الدينية المسيحية : من حطيغة 
وهبوط وعلو وشخصية الخ ؛ بيد أنه يجردها في النهاية من كل 
مدلول دبي حى مجعلها وجودية عامة خالصة . 


فهذه العقبة الكؤود في سبيل Boll‏ > والمسلم حصوصاً : 
يزيلها نبائياً ما أثبتناه في هذا البحث من إمكان SI‏ الصوفية 
العربية عثابة كي ركجورد عند الوجودية الأوربية . وني هذا 
من الأهمية الكبرى ما لا يحتاج إلى فضل بیان . 


وهنا يحب أن ننبه إلى مسألتين : أما الأولى فهي أن بظن 
بنا المبالغة في التأويل واعتساف المشاببات بأي of‏ . وحن 
نقرر واثقين أن الصلة بين الوجودية المعاصرة وبين كي رکجورد 
لا تزيد كثيراً عن الصلة بين الصوفية الإسلامية وبين المذهب 
الوجودي . [تما يسوقنا إلى هذا الظن أمران : الأول BLS‏ 
تعمقنا للتصوف الإسلامي وخصوصاً ني عصوره التأخرة أي 
بعد القرن الراپع » مما لا يجعانا نتصور بدقة إمكان وجود 
آوجه تشابه واتفاق بینه وبين مذهب معاصر لنا يقوم على 
مستازمات روحية مفقودة آصوها في dle‏ احضارة العربية . 
واثالي نسیاننا أو تناسینا shed‏ الذهب الوجودي عن فکر 


۳۱ 


كي رکجورد . فنتخذ من الصورة الحالية له عند هیدچر Tae‏ 
٠ aes‏ مع أن الواجب أن نعقد القارنة بين كي ركجورد كما 
هر فى و تأویل الشراح والتقاد الذين باعدوا Tas‏ 
بين تفسير انهم وبين حروف کلامه . يضاف إلى هذين الأمرين 
أن ندخل قي فى حسابنا عامل التطور في الفكر الأوربي . OY‏ 
aes‏ قد ابتدأ بدوره من هيجل الذي ثل نقطةعليا من 
نقاط التطور الروحي الأوربي . فان حسينا حساب هذه العناصر 
الثلائة في تقدیرنا ٠‏ لا ببعد علینا أن نعترف با قررناه من 
آوجه اتفاق أو تلاق بين التصوف الاسلامی وبين الذهب 
الوجودي ؛ بحيث يصلح هذا لتصوف أن یکون نقطة من 
نقاط البدء في الفهم الوجودي 6 كما كان كيركجورد. 


وفي وسعنا أن ننحکم هذه المشابية على نحو أظهر : فنشير 
إلى النهج الذي بدأ منه کیرکجورد في مایلاته الوجودية وهو 
ااذ القصص الدينية أساطير التفسير الوجودي . وهو بعينه 
ما يفعله الصوفية المسلمون » CML Beles‏ والسهروردي 
وان عربي LE.‏ قد تمثل حصوصاً حياة المسيح ۰ فراح 
ble‏ وجودياً ویعبر عنها ني صورة إجمالية قد تصلح أساساً 
لتحليلات وجودية . وعتاز حصوصاً من بين بقية الصوفية 
المسلمين - فيما عدا السهروردي إلى حد ما » وابن سبعين 
إلى حد كبير بأنه حي فلسفته LE‏ كما فعل كي ركجورد. وي 
وسعنا إذن أن نطبق عليه ما يطبقه النقاد من تمييز بين كي رکجورد 


۱۰ 


وبين هیدجر أو یسپرز ۰ ونعي أن کیرکجورد فیلسوف 
وجودي : بینما هیدجر ویسپرز فیلسوفان «في » الوجود . 
أو مفلسفان الوجود . LS‏ بقول نقولا برديائيف الذي أبرز 
Te post‏ هذه التفرقة إن كي ركجورد يريد أن تكرن الفلسفة 
زفسها وجوداً » بدلا من أن تكون جرد بحث في الوجود . 
أما الفلسفة كما هي عند هیدجر ویسبرز فما هي الا" فلسفة" 
في » آوتتخد موضوعهاء الوجود ۲۲ . واطلااج قد أراد هو 
الاخر - إلى حد کبیر - أن يجعل فلسفته — إن صح هذا 
التعيير - وجوداً » أي أن محيا آراعه . ویکون ني تجاربه الحية 
تصوير لذهبه ني الوجود . ومن هنا لا يمكن بالنسبة له أن 
نفصل حياته عن فكره ؛ فقد حي ما قال » وقال ما حي ؛ 
وطذا كان من فضل ماسینون الأ كبر أنه تنبه إلى هذه 00 
فدرس اللا" ج على هذا الأساس » وان / بقل بهذا صراحة (. 

والسهروردي لا يزال البحث في حياته في مستهله ۽ ومن حسن 
الحظ أن الذي توفر على دراسته ياوح أنه على شعور بهذا 
ابلانب في فهم السهروردي . لأنه مشارك في الفلسفة الوجودية 
(۱) تقولا پردیائیف : « خمسة تأملات ف الوجود » » 


. ۱۹۳٩ ترحمة فرنسية ص 04 » بارسی سنة‎ 
Nicolas Bérdiaeff : Cinq Médttations sur )’Existence. 


(۲ رأاجع خصو سا بحثه الصفیر ell‏ «المنحنى الشخصي 
لحياة الحلاج » الذي ترجمناه في کتابنا « شخصیات 
قلقة في الاسلام » » ص 1١‏ ب ص ٩۱‏ القاهرة 
سنة 19515 ۰ 
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بترجمته pd‏ » وئقصد صدیقنا هئري کوربان ۲۳ 6 وطذا 
جاءعت دراسته الأول الاجمالية لسهروردي ملونة - إلى 
حد ما س بهذا التفسیر الوجودي . لکن لا بزال الجال مع CUS‏ 
واسعاً لدراسة کل من اخلاج والسهروردي القتول على ضوء 
ما قررناه هاهتا . وعکن قطعاً أن نضم إليهما ابن سبعين » هذه 
الشخصية الغريبة الشائقة بأقوافا وأفعالها » و خاصة فعلها النهائي 
انا الذي قضت به على le‏ » فکان فَعلة وجودية من 
الطراز الأول . لا بد أن تکون قد قامت على أسس وجودية » 
ونعي بذلك انتحاره بقطعه أحد شراييئه » وهو عمل إرادي 
واع لنفسه لا نكاد نجد له مثيلا” في تاريخ الفكر العربي . 


Udy‏ نشعر نحن من جالبنا بحافز قوي إلى التوفر على 
دراسته » خصوصاً وأنه مهمل اهمالا" Lye‏ حقاً . أما ابن 
عربي فقد كان جرد فياسوف في الوجود.ولیس ي حياته كما 
نعرفها ما يدل على أنه حي شيئا من آرائه » وغذا لا تشوقنا 
شخصيته بقدر ما تشوقنا شخصيات أولئلك الذين ذكرناهم 


۱ راجع doe‏ بعضوان « السهروردي الحلبي © موسس 
الذهب الاثراقي » » وهو الذي ترجمناه في کتابنا 
« شخصيات قلقة في الاسلام )اص ٩۳‏ — ص Yo‏ 0 
وراجع له كذلك ( العناصر الررادشتية في فة 
السهروردي شیح الاشراق 4 6 ol pb‏ ستة ۱۹:1 

Henry Corbin : Les motifs zoroastriens dans la philosophie 

۰ « حمعية الابر انیات‎ J من نشرات‎ ( de Schrawardi 


نشرية انجمن ایرانشناس رقم ۲ ) ۰ 
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فهو رجل معرفته أكبر من روحه. وهذا واضح خصوص] 
5 نز عته الأ نسكاوبيدية الواضحة 6 هما من شأنه آن et‏ 
شخصيته غير واضحة المعالمء لاب لذ تستقر على عمود غدود: 
ولا تلبس صورة معينة ۰ وأكبر شاهد على هذا کتابه الرئيسى 
« فصوص الحكم » : فبینما نرى CWE‏ یقتصر على شخصية 
السیح ٠‏ بن بين الشخصيات الديئية الي LA‏ تجربتها وجوداً : 
وثری السهروردي یل خصوصاً إلى جبر ائيل وزرادشت مع 
تأثر عام بأنبياء « العهد القديم ) » مجد ابن Be‏ بحكم نز عته 
الأنسكاور بيدية التوة فيقية gynerétique‏ بله التلفيقية écléctique‏ 
يضم الأنبياء جميعاً في 4 ay‏ — العقلية — الوجودية 


والهم في هذا كله أن کبرکجورد يبدأ من نفس الأسس 
الي يبدأ منها صوفيتنا هؤلاء : أعي التاريخ الدييي ؛ ونقل 
حواصله إلى تجارب وجودية » بحيث تلعب القصص الدينية 
في تكوين المذهب الوجودي نفس الدور الذي تلعبه الأساطير 
الأفلاطونية في تكوين فلسفة أفلاطون . وهذا فليس بعجب 
أن نرى النتائج التي يصل إليها كيركجورد من هذه الأسس 
E‏ الي يعرضها السهروردي مثلا" - أو على 
وجه التخصیص - ني مقالاته الي کتبها في صورة أمثال . 
وإن هاهنا لمجالا” واسعاً للمقارنة بين كلا الرجلين في هذا 
الباب » مکن منه خصوصاً أن نستشرف إلى GUT‏ جديدة من 
الفهم العمیق — الفهم الوجودي — Gadl‏ السهروردي . فعسى 


1.0 


الذبن يعنون به أن ينتبهوا إلى حطر هذه الناحية في دراسته . 
هذا فضلا عما يفيده عموماً عند المقارنة بين كير كجورد 
وبين السهروردي أو MEL‏ أو ابن سبعين : خصوصاً من 
أجل إيضاح مذاهب هؤلاء . 

ولعل في هذا البيان بعض الغنية لتوكيد ما ذهينا إليه من 
وثاقة الصلة ‏ الفكرية طبعاً » Le WY‏ ! - بين Spall‏ 
الإسلامي والذهب الوجودي . وتلك هي المألة الأولى الي 
أردنا التنبيه إليها . 

آما المسألة الثانية فهى آننا خشی أن يتبادر إلى بعض الأذهان 
التسرعة أننا بتوکیدنا لقيام تلك الصلة وإمكان الخاذنا من 
الصوفية الإسلامية مصدراً نصدر عنه في bade‏ الوجودي 
العربي الذي نريد إقامته فلسفة” شاملة Ghd‏ هذا بي هذا العصر 
- نقول gt‏ أن pig‏ من هذا دعوة إلى نبذ كيركجورد 
وهيدجر ويسبرز وبقية الوجوديين الأوربيين . فما أبعد هذا 
عن فكرنا ! فلولا هؤلاء لما عرفنا الوجودية ولا انتهینا ليها 
بأنفسنا من جرد اتخاذنا الأصول العربية المصادر الوحيدة للتأثر 
ي هذا OUI‏ . لهذا نقرر بكل قوة.أن هؤلاء سيظاون أيضاً » 
ces‏ أن يظلوا دائماً من أهم الصادر الأصلية الي نصدر 
عنها في تفكيرنا الوجودي ۰ ومععى هذا أن نتمثل كل تجاربهم 
وأفكارهم ونحياها بكل قوانا » إلى أن يتيسر لنا إقامة وجودية 
عربية راسخة الدعائم متيئة القواعد . وحی لو نحقق لنا هذا » 
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فلن di‏ هؤلاء ید » بل و دعهم حبى آخر حدود بلادنا 
العربية محضارما الحديدة ‏ تلك الحدود الى نرجوها مترامية 
الأطراف- شاكرين لحم زبارتهم اللخصبة المبدعة wg Sa‏ 
قائلين لهم : إلى اللقاء في الميدان العام الروح الانسانية الواحدة . 
ومن يدري ! لعلهم أن يصبحوا SUIT‏ هم الآخرون من 
عشير تنا الأقربين ! 


1¥ 


فن الشعر الوجودي 


a 


الوجودية أقرب الفاسنفات إلى الشعر ۲ والشعر أقرب 
الفنون إلى الوجودية . 


فالشعر والفلسفة صورتان للتعبير عن الوجود : إحداهما 
للتعبير عن الامکان » والاخری التعبير عن BY‏ . وااوجود 
إمكان وآنية te‏ » وطذا كان الشعر والفلسفة متکاملین » ولا 
غنى الواحد عن الاخر . ومع ذلك فلا يستأثر کل منهما بأحد 
الخانيين » بل يعمل في الواحد ساب الاخر : فالشعر يعمل 
5 الإمكان ليحيله إلى آثية » لکن 3 مملكة القول الوزون : 
والفلسفة تعمل في TW‏ كيما ترد ها إلى ينبوعها من الإمكان : 
وهذا یم كذلك في مملكة القول المنطقي . لذا يلتقيان معا في 
الوجود وهو يكشف عن ذاته من الإمكان إلى الائية . 


ومبذا التفسير الوجودي لماهية كل من الشعر والفاسفة 
تسقط كل العارضات ۲ التقليدية فيما بينهما مما هو نتيجة 
لسوء فهم كليهما . وأولاها القول Ob‏ الفياسوف محصور ١‏ في 
)۱( راجع all‏ كامي J»‏ أسطورة سيسيفو س « ص ۱۳۲ 


۰ ۱۹6۲ وما بليها » باريس سنة‎ 
Albert Gamus.; Le Mythe de Sisyphe- 


وسط ( مذهیه » وأن الشاعر والفنان عموماً موضوع « آمام 0 
آثاره ویعنون بهذا أن الفنان منفصل عن إنتاجه » وأن الفیلسوف 
مغلق عليه ني نطاق مذهبه . لكن الفلسفة الوجودية تنكر عل 
الفياسوف هذا الانغلاق ني المذهب » ومن هنا كانت ور 
المعروفة ضد المذهب وروح المذهب systame‏ : لأنه لكي 
يفلسن الوجود فلا بد له أن ol‏ ويتمثلهء وبالتالي أن یندخل 
الوجود في نفسه بدلا" من أن يغلق عليه فيه ؛ كما أا من 
الناحية الأخرى لا تتصور الشاعر الا" وقد حي نظراته من 
باطن » فتفذ فيها ونفذت فيه . واعتراض ان هو القول بأن 
الفلسفة تنشد ااوحدة في النظرة إلى الوجود والحياة » بينما 
الفن أو الشعر ينشد التعدد بحيث لا يرد إلى مركز منظور واحد 
of‏ عیل إلى التفاضل والحزئيات ٠‏ بینما الفلسفة ترمي إلى 
اتکامل والتنظيم الذهي SUS;‏ 4 وأضحانت .هذا القرل 
بتناسون حقيقة جوهرية ۰ هي أن الشعر المتاز هو الذي SA‏ 
فيه عرق واحد » ويحكمه مزاج واحد » بحيث بمكن رده إلى 
ما يسميه شارل دي بوس باسم الزمن الموسيقي tempo‏ آعي 
النغمة السائدة المتكررة في شعره > كما هي الال Le‏ 5 
« الفكرة السائدة » الي تتفرع عليها أقوال الفيلسوف وعندها 
تتوحد . واعتراض ثالث هو القول dle ob‏ الشاعر هو عام 
الخيال » بينما عالم الفلسفة fle‏ الواقع . وهو قول إن قصد منه 
التعيير جن. التفرقة بين الإمكان والآنية » فلا اعتراض لما 
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عليه ؛ Gy‏ هذه الحالة لا يكون لهم أيضاً القول بالتعارض 
بينهما وفقاً هذه التفرقة » كما هو ظاهر مما قلناه . ون قصد 
به إلى القول بالتعارض ببنهما على أساس أن الواحد وهم > 
والآخر حقيقة : فإنه بين البطلان » لأن الوجود نسيج من 
الآثية»أو الواقع »والإمكان » ولا محل إذاً بعد هذه الأحكام 
التقوعية من حيث الحق » إذ لا تفاضل عند الوجود بين كليهماء 
بل هما عنده سيان . فإن قيل إن التفاضل ليس من جانب 
الوجود با هو وجود » بل من جانب الکاشفینن عن الوجود : 
الفیاسوف والفنان ؛ فان هذا لا يقل عن القول السابق بطلاناً » 
ففي شعور کلیهما في تجربتهما الکشفية » الحق" في الواحد 
oS GLI‏ .فليس الفیاسوف هو الذي يؤكد وحده أن عاله 
الفكري هو الحقيقي » بل الشاعر کذلاث » وهو ما عبر عنه 
هیلدرلن أجمل تعبیر فقال : «أن يصير ( الشاعر ) ذاته » 
ذاك هو الحياة » وما نحن الا" الحلم » . وقي هذا توکید كبير 
للحق في العالم الشعري ؛ فهو لا يكتفي بالقول Ob‏ الحياة الحقة 
أو الوجود الحق هو fle‏ الشعر .بل يدمغ العام الاحر » عالم 
الآنية أو الوجود في العالم » بأنه هو السلم والوهم . وهيلدران 
يكرر هذا العی بكل قوة في كثير من المواضع » ویژکده 
إلى del‏ درجة في ختام قصيدته : « ذكرى f ¢ Andenken‏ 
حيث يقول : « لكن ما يبقى » الشعراء هم الذين يؤسسونه » » 
وكلمة « يؤسسونه » هنا لا ملء معناها » إذ يراد يها » كما 


۱۱۳ الانسانية - ۸ 


يفسرها هيدجر ني محاضرته العميقة عن «هیلدران وماهية 
الشعر » أنه : «إذا كان (الشعر ) في جوهره تأسيساً » فهذا 
معناه : وضع أساس ثابت راسخ » ؛ «إن الشعر تأسيس 
للوجود بواسطة القول . وما يبقى ليس إذاً مخلوقا مما هو زائل 
عابر » Of‏ البسيط لا يقبل مطلقاً أن ييُستخرج مباشرة مما هو 
معقد ۰ والمقياس لا يوجد فيما هو شاسع . ولن «نجد» 
الأساس ي الحاوية . والوج ود لا يكون Tat‏ هو الوجود 
( الوجود : يقال ععبى مطلق » والموجود : يقال عن المتحقق 
على هيئة آنية » والأول لا يتحقق بتمامه » واذاً فلا يمكن أن 
يصير موجوداً أي bt‏ متحققآ عينيا ني الآنية) . لكن نظرا 
إلى أن وجود الأشياء وماهيتها لا يمكن مطلقاً أن ينتجا عن 
حساب ( دقيق ) ولا أن يشتقا من الوجود المعطى فعلا” » 
فإنه من الواجب أن WY‏ ويوضعا ویعطیا بحرية . وهذا 
الإعطاء الحر هو التأسيس ۱( . 


من الحقيقة قدر ما علك dle‏ الفیلسوف في نظر صاحبه . بل 


3 2 « هیلدرلن وماهية الشعر‎ » ٠ مار تن هید جر‎ (1) 
یه‎ en seta 
۰ ۱٩۳۸ بارس سنة‎ ۰» 5 
Martin Heidegger : «Holderlin und das Wesen der 
Dichtung in «Qu’est-ce que la Métaphysique, etc. tr. fr. 


( لم نستطم الحضول على الاصل الالاني )".. 
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لعل الشعور عند الأول أقوى منه عند الفیلسوف » فنحن لا 
نوقن محقيفة شىء يقيناً كاملا" إلا" ذا كنا نحن الذين خاقناه 
وأبدعناه wd ٠‏ نشعر آنذاك ail,‏ جزء من کیاننا صادر عنه » 
فله من الحقيقة بقدر ما لكياننا » وغذا كان لاكون من الحقيقة 
في نظر الله » مبد عه » أكبر مما لله في نظرنا » ومن هنا كان 
تنكرنا للكون في كثير من الأحيان . والفياسوف - غير 
ااوجودي - ينظر إلى alle‏ كأنه آمامه بتأمله بوصفه موضوعاً 
في ذاته » هذا OB‏ شعوره يحقيقة هذا العام أضعف كثيراً من 
إحساس الشاعر نحو حقيقة alle‏ . آما الفیلسوف الوجودي 
فیتساوی في شعوره من هذه الناحية مع الشاعر الوجودي لان 
كلا منهما يؤسس عاله ویبدعه » عاله الانساني GM‏ » 
ولا حقيقة حارج هذا العام عند کلیهما » وعالهما واحد في 
جموعهما » أو على BY‏ العوالم الأخرى — من فزيائي وما 
إليه - في مرتبة دنيا بالنسبة إلى الوجود الذاني الذي هو عام 
كل من الفیلسوف والشاعر الوجوديين . 


وكما أن الله في نظر أكثر المذاهب الدينية والفاسفية 
. المشايعة لها ght‏ الكون بواسطة الکلمة(اللوغوس ج040١‏ ) 
كذلك الشاعر الوجودي ملق عاله بواسطة الكلمة » كلمته 
هو » gel‏ القول الوزون . والفارق بينهما هو في أن كلمة الله 
نظر إليها على UT‏ عقلية — نؤيتا vonta‏ في النوس voig‏ — 
.. بينما كلمة الشاعر عاطفية انفعالية » ولذا كانت الأولى صورآ 
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ومعقولات ومثلا" > بینما الثانية  EY‏ انفعالية : والائفعال 
لا يعبر عن نفسه تعبی را صحيحاً Suis‏ لا" بالألفاظ الوزونة 
والأصوات ذات التوقیع النغمي - موزونة موسيقية . والفارق 
کذاك أن کون الله کون" متحقق عبي ؛ آما کون الشاعر 
الناشیء عن کلمته فإمكان جرد . وطذا قلنا في « استهلال » 
bil ys‏ «مرآة نفسبي » : «أيها الشعراء ! ألا فلتشارکوا الرب 
في فعل الحلق » ! - ونحن إنما نقصد إلى هذا العی . 


وبهذا نعطي المعى الاشتقاتي لكلمة الشعر في اللغات 
الأوربية — عونمم من الفعل سقروج = يلق تمام معناه. 
فهو لا يفهم حقاً إلا" بهذا التفسير الوجودي لاهية الشعر . ومن 
هنا نستطيع أن نعرف الشعر الوجودي بأنه : « الإبداع في dle‏ 
الامکان » . ععی أنه يعض على الممكن حى يحيله إلى واقع 
بواسطة اللغة الوزونة . وهو في إبداعه في عام الإمكان KE]‏ 
يحيل الإمكان إلى الذاتية » وهو لهذا ذو نزعة إنسانية وجودية 
كاملة . بل إن النزعة الإنسانية ‏ بالعی الذي أعطيناه لها في 
محاضرتنا الأولى ‏ لا تتحقق del‏ مظاهرها بقدر ما تتحقق 
في الشعر » من بين ألوان النشاط الروحي الإنساني ۰ و لأنه 
پبدع ويخلق » » وبالتالي يضيف إلى الإنسان الصفة الأولى 
للربوبية ‏ وإن اختلف العی ها في كلتا الإضافتين . 


۱ آما كيف یم" هذا الق الشعري » اا ae‏ في 
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2 الاستهلال ( المشار إليها بقولنا 1 في عبارة مركز ة كل ال رکیز : 
« الشعر روج بطلقها SLE‏ من عقال الزمان : me‏ 
آهة" الحلق الأول ممزوجة” بدموع الإمكان . 


فالشعر روح لأنه لا يعمل إلا ني الإمكان : والإمكان 
ععزل عن کل مادة » إذ هو نوع من الصورة الحالصة ؛ وإلا" 
فإنه إذا خالطه شيء من المادة > لانتقل إلى نطاق الواقع وبالتالي 
إلى هيئة الآنية . لكنه أيضاً » ككل صورة وككل إمكان ٠‏ 
يصو إلى التحقق والا" بقي إمكانية معلقة . وهذا التحقق يم 
بواسطة مادة حاصة هي اللغة » وبنوع منها خاص تحدد وفقاً 
gh‏ ضوعه وهو «آهة BH‏ الأول ۾ . فالاهة انفعال » وکل 
انفعال لا يعبثّر عنه کاملا" الا" بالوسیقی. وجمع الشعر بين 
تحقيق الامکان وبين التعبير عن دموع هذا الامکان غير المتحقق 
في الآنية هو الذي يعطيه طابعه الخاص بين الفنون . فتحقق 
۰ يع على حون : نحو فيه صرخة الوجود وهو 
تشرف إل ۳ > وو فيه الامکان الجرد عارياً عن کل 
انقعال ؛ والأول هو ما يقوم به الشعر والثاني هو ما يقوم به 
النثر . والموسيقى إتما حقق الإمكان مجرداً عن كل تعيين 
وتحديد : وطذا فعند شوبنهور : YTD‏ وحدها من بين الفا ن 
الي تعبر عن الوجود ثي وحلته المطلقة > لا عن هذا الخزء 
أو ذاك كما تفعل بقية الفنون - فهذه تعبر عن صور متعددة 
جزئية للوجود. . . وهي تعبر في لغتها تعبيراً كاملا“ Gale‏ 
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عن إرادة الحياة في جوهرها كله : لا في أجزائها وأطوارها 
المختلفة المتعددة : فلا تعبر عن هذا الألم أو ذاك : ولا عن 
هذا السرور أو ذاك . وإنما تعبر عن الألم كله والسرور كله » 
في جوهرهما وطبيعتهما : كما قلنا من قبل في عرضنا لنظرية 
شوبنهور في الوسیقی ۲۲ . وهو كلام لو ترجم بلغة الوجودية 
لكان معناه أن الموسيقى تعبر عن الوجود المطلق الممكن في 
جوهره العام غير المحدد على وضع خاص . أما الشعر والثثر 
فكلاهما يعبر عن الوجود الممكن > لا في إطلاقه » بل في 
أحواله AS AL‏ » وإن تفاوت حظهما من الرئية : فالشعر 
أقرب إلى الوجود المطلق منه إلى الوجود الحزئى لأنه ينطوي 
عل عنصر الوسیقی ؛ وا آقل منه حظا من الوجود الطلی . 
وبدرجة ٠ BAS‏ وعلى نحو یتدرج وفقاً لبعده عن الوسيقية . 


ولتضرب هذا “Se‏ « بالسمفونية التاسعة » لبیتهوفن › 
فإنها ‏ فيما عدا الكورس الذي أساء إليها كل الإساءة - تمثل 
الوجود المطلق غير المتميز وهو يصبو ال‌التحقیق في عام الصوت 
الرنان ؛ بينما نجد قصيدة مثل قصيدة «الناقوس » لشلر لم 
تستطع » مع انحادهما في الموضوع » إلا" أن تتصور فكرة 
الخلق أو التحقیق لاوجود المطلق في نواح وموضوعات وصور 


)1( راجع کتایتا « شوبنهور » » ص ۱۳۱ - ۱۲۷ » ط ۲ 
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محدودة . وهذا من الاسباب الرئيسية الى جعلتنا نقرر في أول 
حدیثنا هذا أن الشعر أقرب الفنون إلى الوجودية : وذلك أن 
الوجودية لا تقف مطلقاً ولا تستطيع أن تقف — عند الو 
المطلق أو المرتبة الذاتية أو الوجود الماهوي الخالص : بل ترى 
الانتقال إلى الآنية ضرورباً : فالسقوط في العالم على ية Ast‏ 
أمر واجب ضروري يقع للوجود : شاء أو لم يشأ : والعلة ني 
ضرورته هي الزمان . وهذا لا تكفي الوسیقی للتعبير عن 
ولا تتعلق بالتزوع من جانبه الإمكاني إلى التحقق أيآ كان : 
اللهم الا" إذا كان هذا شاملا للوجود المطلق في عمومه . وحن 
نعلم من ناحية أخرى أن التحقق على هيئة آثية لا بد أن يتم 
على نحو محدد : وذللك بنبذ إمكانيات واتخاذ إمكانية واحدة 
هي الي تتحقق . والشعر - وان عبر عن الإمكان وحده  »‏ 
KB‏ يعبر عنه من جهة نزوعه إلى التحقق في الآنية : أي إلى 
التحقق على نحو محدود ؛ بيد أنه لا يقتصر على جانب واحد 
من جوانب الممكن ٠‏ بل حاول جهده أن محقق أكبر قدار 
من أوجهه . 


جود 


وهو في محاولته Gad‏ هذه الأوجه لا يرمي إلى التحقق 
الخالص يتخذ منه موضوعه » بل يساور هذا العمل في النقطة 
الى عندها یصبو الوجود الممكن إلى الاثية » ولذا یتصف 
بكل الصفات الي تتمیز ببا هذه النقطة الوجودية LL‏ بالمعاني . 


ria! 


وهذه الصفات هي آولا" : ابلزع . وذاك أن الوجود كما 
تعرف «مهموم » بتحقیق إمكانياته : فهذا اهم Thy‏ حالة 
عاطفية أو انفعالية أولى من بين ما .عبر عنه الشعر . وهو لا 
يتناوله لا" من جانبه العاطفی الخالص : فلا یأخذه الا" في ذاته 
وقبل أن يستحيل إلى اهتمام > وال" خالطت « روح » الشعر 
بضعة من الادة . OB‏ تيسر له تحقیق شيء من إمكانياته » 
حرجت هذه المتحققات من ميدان الشعر وانتقلت إلى الثر 
العلمي أو إلى all‏ عموماً وفقاً لمراتب تحفقها .وني هذا التحقق 
A‏ إمكانيات ؛ والوجود حريص كما قلنا على تحقيق « كل » 
إمكانياته : إن استطاع + وهذا فإن الحانب النبوذ من أوجه 
[مکانیاته Crt‏ ۽ أو يصرخ الوجود كله «جزعاً » على هذا 
النبذ الذي بتر منه أجزاء . وهذا ازع هو ما پقوم الشعر ثانياً 
بالتعبير عنه . والوسیقی تعبر عن «الحزع » ۰ لکنها إنما 
تعبر عن الخزع العام للوجود الطلق في عدم إمكانه تحقیق 
كل إمكائياته بوجه عام ؛ آما الشعر فيعبر عن «جزع » 
خاص ۰ مهما تعدد مقداره . 


وهذه الصرخه الوجودية هى الى عبرنا عنها بقولنا : 
«آهة GT‏ الأول » . فالخلق الأول هو التحقيق الأول ء 
cel‏ التحقيق GY‏ . وهو SA‏ نقصانه الضروري لنفوذ 
العدم إليه — العدم الذي هو افوة القائمة في نسيج الوجود 
التحقق والذي عثل نبد AL‏ من إمكانيات - يمزع على 
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حاله أو بالأحری والأدق : مجزع فيه الوجود على حاله الي 
ال إليها . ولیس أمامه إذاً إلا" أن «یتأوه» ؛ OF‏ نبذ الإمكانيات 
ضروري ولا ۸ يتحقق شيء + ومن هنا كان العدم شرط 
الوجود في المذهب الوجودي .وامام الضرورة لا يستطيع المرء 
الا أن فر ویتأوه : وتلاف هى آهة الق الأول . وهده 
اة إا ای عن ات لحرو ای .راما جات 
الوجود غير المتحقق » أعنى الإمكان SU‏ : فهو یبکی على 
حاله الخاصة ؛ Ly‏ قلنا إن هذه الآهة «ممزوجة بدموع 
الإمكان » . فالاهة والدموع يعبران معاً عن الخالة الانفعالية 
الي يبديها كلا شطري الوجود وهو بسبیل التحقيق . 


ذلك فيما يتصل بالإمكان قبل التحقیق . أما الإمكان بعد 
التحقيق فتتمثل فيه الصفة الثانية للنقطة الوجودية الي هي 
موضوع الشعر : ونعني بها القلق . فلقد كان الوجود ١‏ مهموماً» 
بتحقيق إمكانياته » فكان عن هذا همه ثم جزعه . والان وقد 
نحقق منه جانب ۰ فهو «يقلق على » هذا الحانب » ونحن 
عرفنا في محاضرتنا الثانية معبى هذا القلق ودرجاته ۰ وقلنا إن 
القلق إما أن يكون على موضوع معين » أو يكون على موضوع 
عام غير معين : وهذا العی الثاني هو الأحرى بأن يكون العی 
الوجودي لقلق : وهو Tal‏ الذي تستطيع الموسيقى وحدها 
التعبير عنه بكل صفائه ونجرده عن کل pad‏ . أما الشعر 
فلا پستطیم الارتفاع إلى هذه الدرجة العارية عن كل حدید 
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iy‏ في اللحظات العلیا منه. chy‏ هذه الأحوال یکون أقرب 
إلى الوسیقی الحالصة ولذا كانت الشواهد عليه في ال نتاج 
الشعري العام للإنسانية ضثيلة كل الضالة » ونذكر من بینها 
خصوصاً قصيدتين يته : (الحنين السعيد » > و «لقاء » > 
وكلتاهما في ١‏ الديوان الشرتي » . ففيهما تعبير عن القلق العام 
ile,‏ الأول منهما . وان كان جيته مع ذلك — بعکم 
الشعر - قد اضطر إلى تصوره خاصاً في القصيدة الثانية » 
فعبر عنه بمناسبة حالة معینة؛ هي حالة حاتم وزليخا أو جيته 
ومريانه فون فليمير ‏ ؛ رامياً تي الوقت نفسه إلى أن تکون 
عامة الدلول ° . 

وهذا القلق الذي فيه یقلق الوجود على نفسه بعد أن تحقق 
طرف من إمكانياته » ذو فروق ومراتب . فهو يبدأ من القلق 
على dad‏ جزئية » مما يتمثل في الأحوال العاطفية الهجر 
والفراق وما bed]‏ في باب الحب ؛ ويعلو في مراتبه حى 
يكون القلق على إمكانية الوجود بالنسبة إلى كائن ما ؛ مما 
يتمثل ني الموت ؛ ويستمر في علائه حى ببلغ أوجه ني القلق 
العام . وهو على نحوين : قلق على ما كان » وقلق على ما 
سيكون ؛ وموضوعات الأول مثل الحطيثة والشر والحماقة » 
الي تبلغ بايتها في ١‏ الملال » » وهو الذي فيه يتحقق القلق 
)1( راجع ترجمتنا « للديوان الشرقي للمولف الغربي © » 
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العام على ما كان بالعیی الأعمق الاشمل . أما تلك الموضوعات 
نما هي الا" تمهيدات يخالطها جانب من الأحوال ابحزئة ؛ 
ما القلق في حال « الملال » فهو قلق عام من الوجود كله على 
هيئة الآنية ۰ فان الاثية في سقوطها الشامل حینما تبلغ مرتبة 
الشعور بذانها کاملا" تستولي علیها حالة اللال. UT‏ موضوعات 
القلق العام على ما سیکون : فأهمها التحرق إلى اللقاء ااکامل 
لكل الوجود بعد أن انفصل في حضن اوجود الطلق إلى 
إمكان وآنية : والنزعة إلى الانحاد بالكل في نوع من وسدة 
الوجود الشعرية . 


ولعل خير مثل هذا التعبير عن القلق العام بنوعيه هو : 
قصيدة بودلير بعنوان «إلى القاریء » في مستهل ديوانه 
«أزهار الشر ۷ » ثم قصيدة « لقاء » ah‏ في «الديوان 
الشرتي » وهى الى أشرنا إليها AT‏ . ففى قصيدة بودلير هذه 
عرض لقلق العام على ما كان » يتدرج من الموضوعات 
التمهيدية شيعا فشيئاً حى يبلغ أوجه في DI‏ الممثلة له أجلى 
تمثيل ۰ حالة املال . وهو ينظم هذا كله ني تلك القصيدة 
الرائعة الي يمكن عدها من أعمق وأجمل الشعر الوجودي » 
ولا يدانيها أو يساويها في هذا الطابع لا" قصائد جيته في «الديوان 
الشرتي » و « قصائد » هيلدرلن . قال بودلير وأجاد : 


ر اطحماقة والحطل والخطيثة والشح الفاحش تشغل نفوسنا 
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وتعمل في آبداننا » وحن نغذو ما لدينا من آلوان التأنيب 
الحبيبة > كما یطعم السائلون أنواع اشوام . 


« خطايانا عنيدة » Ley‏ جبان»وإنا لندفع عن اعترافاتنا 
Dab Le‏ » ثم نسلك مبتهجين السبیل‌الليء بالأوحال ۰ وقد 
خيل إلينا ننا بدموع وضيعة قد رحضنا كل أدرائنا . 

وعلى وسادة الشر طالا يبدهد Wey,‏ المسحورة الشیطان" 
المثلث العظمات » وزن معدن إرادتنا pil‏ ي ليتبخر على يد هذا 
الكيميائي العليم . 

« والشيطان هو الذي عسككث بالحيوط الي محركنا ! في 
Ql‏ الأمور ننشد دواعى للإغراء » وکل يوم نتحدر درجة 
إلى ابمحیم > تتحدر دون وجل خلال الظلمات الد فراء . 


« ومشّل الفاسق الفقیر وهو یقبل ويعتض على الصدر 
الشهید لفاجرة هرمة » هو مثلنا ونحن نتخطف BAS‏ مستورة 
تضمها ونعصرها بقوة كأنها برتقالة قدرعة . 

«وفي عقولنا بعربد HH‏ من الحن بتدافع ویتواثب 
كانه جحفل من الدیدان العوية » فإذا تنفسنا تساقط الوت 
of‏ رئيا > AIT‏ نهر خفي 3 في موکب من الأنات الرساء . 

« فإذا كان اتلك والسم ely‏ والحريق لم تطرز بعد 
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پرسومها المزلية اليش" البتذل لصاثرنا البائسة ‏ فهذا OY‏ 
نفسنا . ووآسفاه ! » ليست على درجة من الحرأة كافية . 


لكن من بين أبناء آوی والافهاد والکلاب والقردة 
والعقارب والحداء والأفاعی والوحوش TAL‏ والعاوية 
والمزمجرة والزاحفة في ALOU‏ الشنيعة لرذائلنا » 

« هناك ما هو أقبح وأخبث toh,‏ ! وعلى الرغم من 
أنه لا ببدي حركات ضخمة ولا صيحات عالية » فإنه لو شاء 
بلمل من الأرض حطاماً وابتلع العالم في تثاؤب واعد . 


« ذلاث هو اللال ! - وانه ليحلم بالمقاصل وهو يدخل 
نارجیلته وني عينه عبرة تمتلىء بها رغماً عله . إنك لتعرفه » 
UI‏ القاریء ۰ هذا الوحش الرقیق - أجل تعرفه أيها القاریء 
النافق - شبيهي » وأخي ۱ 4 . 


وقد حر صنا على ایرادها بتمامها حى نقدم تموذجاً تطبيقياً 
للشعر الوجودي . ففیها نرى القولات الرئيسية ني التحليل 
الوجودي LU‏ واحدة بعد أخرى على ترتیب تصاعدي 
محكم البناء عمیق الدلول : BLL‏ والندم والوت ثم اللال — 
تکون طائفة من أهم الوضوعات الرئيسية الي منها يحلل 
الوجود » وبواسطة مدلوطا الوجودي يهم . وكل منها قد 
تناو له بودلير ي قصائد عدة ».وشحاصة اللال الذي. چعل منه 
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موضوعه الأثير في کل «أزهار الشر oa‏ ونخاصة ني تلك 
القصائد المعنونة پاسمه : « Spleen‏ » . وغذا نستطيع أن نعد 
« آزهار الشر » أكمل تموذج للشعر الوجودي . فإن ما يميز 
معالحة بودلير هذه الموضوعات هو أنه انخذها حالات وجودية 
ذات دلالة وجودية » لا على نپا أحوال نفسية ؛ وأنه ضمها 
كلها ووحد ما بينها حی استطاع أن يجعلها فلسفة وجودية 
واضحة dll‏ . ون دراسة كاملة فا من هذه الناحية > gel‏ 
على ضوء الذهب الوجودي» لكفيلة Ob‏ ترتفع بها إلى أعلى 
در جات الشعر . 


ul‏ قصيدة جیته بعنوان لقاء » فقد حللناها في موضع 
آنحر » وفذا سنكتفي هنا ببيان اللامح الوجودية الرئيسية فیها . 
فالقصيدة كما تعلم تعبر عن نزوع الوجود التحقق - على 
نو ناقص ؛ BY‏ مفصول من نصفه الأخر - إلى اللحاق بنصفه 
الآخر الذي فصل عنه في عملية الق الأول حینما أمر الله 
ob‏ توجد الساعة الأولى فقال كلمة الحضرة : «کنن" » | 
فترددت آهة أليمة » حينما انقذف الكون إلى الوجود ني قوة 
dis‏ . وبدا التور : فانفصلت عنه الظلمة جزعة خائفة : 
وسرعان ما فرت العناصر وتشتت بدداً وصارت طرائق قدداً : 
إذ اندفع کل متخذاً سبیله بقوة في الفضاء حى هبط كتلة 
هامدة ني المكان السحيق 6 دون ما رغبة ولا ضوضاء .. فكان 


صمت جميق 4 وکانت وحشة » .وصار الله وحيباً .لأول مرة 5 
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فأخذته الشفقة من هذه الوحشة المخيفة في هذا الکون الشتت 
الموزع الذي أظله الوت جناحيه المخيفين ؛ فخلق الفجر مزا 
من النور والظلمة » وسلماً من الألوان متدرجاً تبعاً لقوانين 
الأعداد . . . وهکذا وجدت في الکون نزعة إلى الاتحاد » 
أي وجد الب . فآمکن من جدید أن يحب النفصل ما عنه 
انفصل . فاندفعت الكاثنات في فة وإسراع كل Seg‏ 
عما كان به متحداً . وکانت قشعريرة حب رائعة ردد في 
eli‏ الكون » . وفي هذا كله عبر جبته عن فلسفة التكوين 
كما تراها الوجودية إلى حد کبیر ؛ وأراد أن یطبقها على 
حاله الحزئية الخاصة : فالاهة الأليمة » الي انطلقت حینما 
القذف الوجود المطلق في هاوية العدم لیکون الآنية » ثم هذه 
النزعة في الآنية إلى استعادة إمكانياتها الى كانت لا في وجودها 
الاهوي ٠»‏ وهذه القشعريرة الي تسري في الكون كله » ب 
کل هذا بقدم تصويراً رائعاً لفلسفة التکوین في الذهب الوجودي 
وهذه القشعريرة ما هي قشعريرة القلق العام الستویي على 
الانية في قلقها على مصيرها . 


هاتان قصيدتان قدمناهما تموذجاً للشعر الوجودي من 
حيث الموضوعات الي يمكنه طرقها . لنبرهن على أن الشعر 
الوجودي الذي ندعو إليه ليس بد عاً جديداً : وعلى أن التفسير 
الوجودي لبعض الشعر من شأنه أن يرفع من قدره ويظهرنا 
على كثير. من. الطرافة والعمق . ob‏ لنا أن ننتقل من هذه 
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التمهيدات والتبريرات إلى عرض مذهي لطبيعة هذا الشعر 
الوجودي : وباطملة أن es‏ و إجمالية لفن الشعر 
الوجودي . والبحث هنا ینقسم إلى قسمين : آحدهما خاص 
بأدوات التعبیر : والاخر بالوضوعات الي يعبر عنها . 


قلنا إن مهمة الشعر حفیق المکن بواسطة اللخة . والتعبیر 
باللغة يتفرع عليه ثلاث مسائل : الألفاظ : والصور ؛ والوزن . 


أما الألفاظ فیجب of‏ يكون من شأن اختيارها توليد 
الشعور بعالم حق يتحقق عن إمكان ؛ ولذا يجب أن نبعد قدر 
المستطاع عن اللغة A ULI‏ كيما نستعيد البكارة الأولى الي 
يمتاز مها Me‏ الامکان » فا لحرب الي يشنها الفيلسوف الوجودي 
على الابتذال اليومي غزوءلطوناوةة1له و على الناس والمجموع 
وما إلى هذا من عوامل تزييف لاذاتية » يجب أن تنسحب على 
الشاعر الوجودي في تعبيره بالألفاظ » فيحاول قدر الستطاع 
أن يرقى بها عن هذا الابتذال البومي الكائن ني اللغة ابحارية 
الاستعمال . 
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ما دامت الألفاظ - إلى جانب الصور والوسیقی - هي الآداة 
الوحيدة اي يستحيايها الشاعر 5 خلقه , 


وقد تلبه إلى هذا العی هيجل في بيانه لاحتياج الشعر إلى 
لغة خاصة للتعبير فقال : ١‏ يمكن الشعر TR)‏ إما أن يلجأ إنى 
الألفاظ العتيقة : أعني إلى ما هو قليل الاستعمال في الحياة 
العادية . أو یصنع ويبدع كلمات بجديدة . ويبذا یتبدی عن 
كبير جسارة وعظيم قدرة على الاختراع . بشرط ألا يضع 
۲ . بيد أن هذا القول 
في حاجة إلى تحديد حى لا يؤدي إلى سوء فهم . فليس المقصود 
باللجوء نی العتيق أن يلجأ المرء إلى الحوشي والغريب : إنما أن 
oe‏ باختيار SW‏ الي لم یبتذها الاستعمال ولم تصقلها 
الألسن الحارية في أحاديثها اليومية . لآن في هذا الصقل تمويباً . 
وحن نريد أن تعلو EE bi‏ من القدم الذي بوحي 
بالأصالة والبكارة واللضارة الأولية اللتين هما من شأن الق 
الأول فاللفظ المصقول كتمثال عتیق تصبغه بصبخة حديئة » 
فتقضي على كل قيمته : وذلاك هو العی العمیق للآثار وخاصة 
للأطلال : أن عليها مسحة القدم الموحي بالنضارة الصادرة 
مباشرة عن الحلق الأول . ولذا فنحن ندعو إلى هله العتاقة 


۹ ١ ۰ 2 5058 ae 
» نفسه ي تعارض مفرط مع روح اللغة‎ 
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اللفظية ؛ ولعل من خير الشواهد ني هذا الباب لورد بير ن 
في «أسفار اتشیلد هارولد». والحوشي في هذا الصدد ليس القديم 
الهجور . بل الذي يتناقض مع الحرس النغمي بي سياق الميزان 
الشعري . وطذا فإن استخدام غير العادي من الألفاظ لا يستلزم 
Title,‏ استعمال الغريب في نغمه . ماذا أقول ! بل هو بالعکس 
من هذا نما يستعيد التعبيرات الأولية والألفاظ البسيطة الي 
نشأت في طفولة اللغة . 

ومن cll‏ حرصوا Enis”‏ عل تركيك هذا العی 5 
مذهیهم الشعري أصحاب النزعة فوق الواقعية surréalisme‏ 
إذ تنبهوا إلى وجوب الرجوع باللغة إلى أصولها الأولية حى 
تكو ن أقدر على التعبير عن النضارة البدائية للأشياء . بيد pol‏ 
بالغوا في هذا الاتجاه حیث خرجوا عن اللغة نفسها ذات الألفاظ 
وانتهوا إلى نوع من التمتمة والزمزمة والأصوات الي : وان 
كانت أحيانا رنانة موحية بدرجة كبيرة ء فإنها مع ذلك قد 
صارت خارج J yal‏ 3 حى جاءت لغتهم الشعر ay‏ قریبة من 
تلاك الظاهرة اللسانية all‏ وفة glossolalie el‏ وهي لغة 
الانفعال والحماسة المشيوبة والنشوة غير النتظمة eels‏ 
المضطرب » وكل هذا ليس من شأنه أن يقدم صورة واضحة 
للوجود الممكن في تحقيقه الشعري » وإنما هو مرتبة منحطة 
مهجنة GILL‏ الموسيقى واللحانب الشعري الغامض ‏ . 
)1( راجم قي هذا : هنري دلاكروا : « نفسانية الفن » » 
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وباب اللحلق في الألفاظ بالنسبة إلى الشاعر مفتوح على 
مصراعيه . ليس هو البدع أو الؤسس الحقيقي للغة + ! وهذا 
كله لا غبار عليه طالا كنا لا خرج على روح اللغة . بيد أن 
المشكلة هنا هي في تحديد مدلول ومدى ١‏ روح ؛ اللغة . فشمت 
فرق من المتزمتين سرعان ما يصرخ في وجهلك قائلا" : هذ 
يس في لغة البرب . أو هذا لا يتفق وروح اللغة . وبلیتنا في 
هذا الباب . معشر العرب . لا محتاج إلى فصل بیان : مما 
أدى إلى عرقلة کثیر من الحركات التجديدية البي بدت ني هذا 
القرن . وهذا يحب أن حدد المقصود الحقيقى من قولنا : 
روح » اللغة ‏ فتقول نها الإحساس أو الذوق اللغوي عند 
کبار الکتاب المبدعين و في آفکارهم و صورهم من ذوي الملكة 
الشعرية الممتازة : سواء أكان ما يوافق هذا الذوق pats‏ في مع 
عمود اللغة وتعبير اما وألفاظها التقليدية أم لا ga‏ : إذ لا 
عبر و بث بشي ء من هذا الاتفاق oy.‏ هؤلاء هم او 
ولیس للقهم حد رلا شرط . لهذا يجب على من يستأنس في 
نفسه ‏ صلقاً وفعلا” ‏ سمو الملكة الشعرية أن يذر هؤلاء 
المتحجرين ف قوالبهم التفليدية یصرخون في واد غير ذي زرع. 
وهذا التجدید أو الابداع لا يقتصر على الألفاظ » بل 
ole‏ خصوصاً إلى ما هو أهم منها وهو الرکیب اللفظي . فهنا 


جال اليلق أو سع جداً وفیه محتلث للبراعة والأصالة أدق . 
والمعيار هنا Taf‏ كما ني الألفاظ : سمو الملكة. الشعرية . أما . 
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أن بحري على الراكيب التقليدية » فهذا هو آخر ما يجب على 
الشاعر التفكير فيه . فليخاق من التراكيب ما يشاء » وليكسر 
القوالب التقليدية آینما أراد ۰ ما دام هذا يژدي إلى زيادة 
القدرة على التعبير ۰ وعلى التحو هنا أن att‏ كما خضع أخوه 
الصرف من قبل : فالشاعر المتاز خالق النحو المتاز . آما 
عمود النحو فلنهدمه على رؤوس المصفدن إليه . والعمل هاهنا 
يتسع خصوصا في باب التقديم والتأخير ثم في باب توقف احمل 
بعضها على بعض ۰ وهما بابان ظلا" مغلقين حى الآن ني 
اللخة العربية » مع أن فبهما bei Nit‏ للابتكار واتساع 
آدوات التعییر وغنى الشحنة العاطفية . فكأين" من عبارة ميتذلة 
متينة 2 ترکیبها التقليدي « السلیم » المزعوم > قد بعثت فیا 
حياة كاملة من جرد إشاعة التقديم والتأخير بين أجزائها مما 
قد لا يتفق و « السلامة » المزعومة للرا کیب اللغوية . 

قعلى الشعراء أن يستغلوا هلين الميدانين إلى أبعد حد > 
وأن بجروا فيهما التجارب تلو التجارب بکل جرأة وغير 
اكتراث با تصفه ألسنة المتزمتين المنافقة الكاذية . ولا عليهم 
إن آخفقوا في كثير من هذه المحاولات ٠»‏ فالتجديد المخفق 
خير آلف مرة من التقليد الناجح > GY‏ الأول دليل حياة > 
Sls‏ موت متكرر . 

أما الناحية الثانية من اللغة » وهي الصور والتعییر بالصور » 
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فقريبة الصلة بناحية SWAY‏ من إحدى جوانبها . ذلك أن 
اللفظ أو التركيب ابید هو ذلاک الذي ميل إلى التصوبر ویتجافی 
عن التجرید . كما أن الصور الأبدع في الانتاج الشعري هي 
الي تصدر عن لمح لفظي وإشارات ضثيلة : لا تلا الي تتبدی 
لاك كاملة الرسم . ويخلق بالشاعر الوجودي أن يكر من 
استعمال الصور ني التعبير قدر المستطاع » بحيث لو قدر أن 
fat‏ تعبيراته كلها معر ضاً مستمراً لصور متوالية » لكان في 
الذروة العليا من الإبداع في الأداء . وتفسير هذا ني المذهب 
الوجودي هو أن الغاية » كما قلنا » من الشعر تحقيق الممكن 
بواسطة القول الموزون ٠‏ وكل تحقيق پر تب في الوجود اطفيقي 
تبعاً لقربه من العيني القائم . والعيني القائم في مملكة الإبداع 
الشعري هو الصورة Voc‏ العی المجرد . وغذا فإنه كلما كان 
التعبير بواسطة الصور » كان ذلك أوفى بتحقیق الغاية من 
الشعر الوجودي . 


لكن ليس معى التعبیر بالصور أن نعبر عن صور » ماذا 
أقول ! بل لا شأن للواحد بالاخر . فالتعبير عن الصور قد يم 
بمعان مجردة 6 وقد يم بصور . وتالث حقيقة لطيفة الدلالة 
دق معناها عن UST‏ النقاد > فزعموا أنه ما دام الموضوع 
تصويرياً » فالتعبير تصويري . وكذللك التشبيهات والاستعارات 
وما إليها من أنواع الجاز ليس ها كبير شأن فيما نعنيه هنا من 
التعبير بالصور ؛ وكدت أقول ما لا شأن شا Tout‏ فيها » 


f 


وإن أعانت أحياناً ني الامابة بالصور أو الإيحاء بها . ومن 
الغريب أن رجلا لوذعباً ني فهم الفن والشعر مثل هيجل 
قد OU‏ عنه هذه الدقيقة الفنية » فكاد أن Salt‏ > أو خلط 
فعلا" > بين المجاز بأنواعه وبين التعبير بالصور . إثما نقصد 
بهذا الأخير أن تكون اللمحات الي يسوقها الشاعر من شأنما 
أن توحي إلى SET‏ بصورة واضحة الما قوية القسمات عن 
الشيء موضوع التعبير » وكل هذا يمكن أن یم کاملا" دون 
التجاء إلى شي ء من التشبيهات والاستعارات والتمثيل وكل 
أنواع المجاز والكناية ‏ هذه الأوثان الزائفة الي أفسدت فهمنا 
للبلاغة العربية والبلاغة عامة لامها أوهمتنا آثنا تبر بالصور » 
وجعلت رجلا مثل هيجل ينساق في هذا الوهم في حكمه على 
الشعر الشرتي عموماً والاسلامي منه » أي العربي والفارسي » 
على وجه التخصيص ؛ ونرى نحن من جانينا أن هذا كان 
مصدراً من أشد المصادر بلاء على الشعر العربي . ولعل من 
أنجع الوسائل ني التعبير بالصور ألا ندع اللفظ مجرداً » بل 
نضيف إليه من النعوت ما محيله إلى تعبیر عيي « كما لاحظ 
النقاد كثيراً على شعر هومیروس Ge‏ نراه يقول : «آنحیل 
ذو القدمين اللهيفتين ۱.۰.۰ ۰ «هکتور ذو اطوذة التطایر 
ریشها ني الواء » » «هوی ضوء الشمس الباهر ني أحضان 
المحيط + full Gate‏ الفاحم إلى الأرض النون » . وكذلاث 


ف شعر جيته حين يقول re)‏ قصيدة « منیون » Mignon‏ المشهورة 


14 


الى يعبر فيها عن الحنين إلى إيطاليا وحنين الشمال إلى الجنوب 
الدافىء عموماً : و( حيث ) النسيم العليل يبب من السماء 
الزرقاء » والاس ساكن والغار متشرع » . ففي هذه العاني 
والصور القليلة استطاع أن يبيب يجو ابلنوب ويحيا روح 
فيه . ونراه يقول من بعد : « هل تعرف الدار ؟ سقفها يقوم 
على عمد » والبهو يرف والغرفة يشع منها النور » وعلى 
ابلدران رسوم من الرمر ترنو اي" » . وني هذه الأوصاف 
ols jd,‏ الضئيلة مشّل لنا إبطاليا ذات الفنون أروع تمثيل » 
وکا قد عرضت نفسها أمام عينه حية مشاهدة» » كما قلنا 
من قبل في کتابنا شوبنهور 7" ۰ ويبمنا أن نضيف إلى هذا 
هنا أنه لا هوميروس ولا ater‏ استعان في هذا التعبير الرائع 
och‏ تشبيه أو جاز أو استعارة » وني هذا تأييد متين لا قلناه 
عن الصلة بين هذه الأوهام البلاغية وبين التعبير بالصورة كما 
نفهمه بالعی الوجودي ؛ وما هي لا" لحات قليلة وأوصاف 
سيطة » لكن أي قدرة هائلة على التعبير الدقيق gall‏ تکمن 
فيها ! Blo tty‏ تعمر هذه BW‏ الضئيلة ؟ وهكذا فليكن 
الفن الصتاع في الشعر الوجودي . 


ومن الوسائل كثلاث في ابتعاث الصورة في مخيلة السامع 
للشعر أن يكون في جرس الألفاظ نفسها وتأليفها التغمي ما 


)1( ص ۱۳۱ » ط ؟ ؛ القاهرة ۲۹۵ . 
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يودي إلى حقیق هذا . فالشأن هنا كالشأن ني الوسیقی تاماً : 
فكما أن الإيقاع النغمي والتآلف الوسيقي يكفي وحده لاثارة 
dle‏ من الصور العامرة BILL‏ » كذللك يرتفع التآلف النغمي 
اللفظي أو التركيي إلى oY‏ بصور قائمة » فيكفيك جرد" 
سماع الألفاظ في سياقها كيما تبعث في خيالك دنيا مسن 
الصور الحية . 


وهذا يقودنا إلى الحديث عن الناحية الثالثة والأخيرة ني 
اللغة » وهي الوزن . وهنا ميدان فسيح للإبداع لا حتاج إلى 
LY‏ في توكيده . ذلك أن الشعر الوجودي يعبر عن الذاتية : 
شأنه شأن الفلسفة الوجودية . والذاتية لا تکشف عن نفسها » 
كما نعرف من مذهبنا الوجودي ۰ إلا" ف العاطفة ؛ وطذا 
قلنا عقولات العاطفة في مذهبنا في مقابل مقولات العقل في 
مذاهب الاخرین ۰ والعاطفة في الذاتية الإمكانية . وهی 
ميدان الشعر الوجودي . أعنف وأكبر عرامة ‏ من الناحية 
الانفعالية ‏ منها في الذاتية الواقعية الى هي ميدان الفلسفة 
الوجودية . والانفعال لا يعبر عنه إلا" بالكلام الموزون : كما 
نعرف من الأبحاث النفسانية في هذا الباب 27 . ولذا لم يكن 


)1( راجع » هنري دلاكروا : ١‏ نفسانية الفن » » ص YAY‏ 
وما يليها » باريس سنة ۱٩۲۷‏ . 
Henri Delacroix : Psychologie de Art.‏ 
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من المکن أن یکون الشعر غير موزون : وصار الوزن جوهره 
الشكل إن صح هذا التعبير . 


GF‏ وهذا حطر الوزن في الشعر ؛ فلا بد من العناية بناحية 
الأوزان في الشعر الوجودي إلى dm dal‏ مستطاع . وهنا 
يحب أن نقرر أن الوزن يجب أن يتابع الأحوال العاطفية الانفعالية 
حى يأتي تعبيره عنها قوياً موفور الأداء . وان أهم ما تمتاز به 
هذه الأحوال كما انتهيئا ad]‏ في تحليلنا لها في کتابنا « الزمان 
ا جودي ۰( — هو التوتر . وغذا كان على الوزن خصوصاً 
أن يعبر عن حال التوتر . ومن الاسف الشديد أن أوزاننا 
التقليدية فقيرة في هذا الباب إلى درجة مريعة . ذلاك أن أوزان 
الشعر العر لي في عمودها التقليدي ‏ دون ما اعتبار للتجديدات 
الي جاءت dd‏ شحات وما إليها : أو ها أتى به العاصرون 
من مهجريين ومن إليهم - Le]‏ تقوم على الاطراد والرتوب : 
سواء من ناحية الوزن ومن ناحية القافية . والاطراد أو الرتوب 
كلاهما من ألد أعداء النوتر : تاوهما من التقابل والتعارض 
والتمزق الحركي القائم بين الأضداد . وشأنه في هذا شأن 
الموسيقى العربية أو الشرقية القليدية : فهي تقوم على اللحن 
mélodie‏ لا على الانسجام harmonie‏ ؛ والأول خال من 
التوتر لتتالي النغمات » ومن تعارضها في وقت واحد معا كما 


۰۱۹6۵ القاهرة سنة‎ VA «الزمان الوحودي» » ص‎ )١( 
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هي الخال في الانسجام » فما الانسجام لا" توتر تحختلف مرتبته 
في الحركة أو السکون . كذللك شعرنا العربي بأوزانه العقليدية 
وعلى وفق عمود الشعر إثما تقوم على اللحن mélodie‏ دون 
الانسجام أو التوافق S|harmonie‏ جاز تطبیق هذين اللفظین 
على النظم . والحاولات الي قامت حى OW‏ — سواء في 
الأندلس وني شعر الهجر - لم تستطع ويا للأسف الشدید أن 
تعالج هذا النقص الشنيع في الأوزان العربية . 


ولعل من سخيرها تللك الي قام بها الأخيرون » gel‏ شعراء 
الهجر وحاصة جبران ونسيب عريضة » ففي كسرهم البيت 
الواحد إلى نصف يكون شطراً ؛ لد یکون شطراً cal‏ 
وني استعمالهم للكلمات الفردة قائمة برأسها ني التسلسل الوزني 
للأبيات - نقول إن في الكسر للبناء المتحجر للبيت لکسر؟ 
لذلاگ الرتوب البغيض اانافي لشعر اي التوتر . ولا ضير 
علینا من عدم نجاح هذه المحاولات TH‏ كاملا حى الآن . 
فلتجرب » ولنجربت دائماً | فهنا مدان حصب لتجدید الشعر 
العر 3 كله . 


۲ — موضوعات التعبیر 


Of‏ انتقلنا OV‏ إلى موضوعات التعییر لاشعر الوجودي 
وجدنا الامر میسور؟ . فالشاعر الوجودي له أن بطرق أي 
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موضوع شاء ۰ لکن بشرط أن یکون في هذا الوضوع ما 
پرتفع به إلى إبداع dle‏ من الامکان ني نطاق الذاتية . وهو 
هذا لا يضيق حدود Ald]‏ بسي ۶ مما يتصل بطبيعة الوضوع 
المعالج » ولذا فإن مشكلة «الفن للفن » وما أثير حوفا لا 
وجود Ub‏ عنده » إن قصد Uys‏ الاقتصار على موضوعات من 
نوع خاص . كذاكث لا شأن له بأية أحكام ae yt‏ خارجة عن 
نطاقه الفني الخالص » سواء أصدرت هذه الأحكام عن الدين 
أم عن الأخلاق أم عن أي تقويم کائناً ما كان . فهو ععزل 
عن هذا كله » أو بالأحرى هو فوق كل آلوان التعارض 
العملي الخاص بالسلوك GEM‏ . ومعی هذا بكل وضوح 
أنه إن وجد الرذيلة أو القبح أو الشر آوفر حظاً في التمكين 
من الإبداع فلا جاح عليه مطلقاً في أن يتخذها + بل وأن 
يتخذها وحدها موضوعات تخلقه الشعري » بل الام كل 
الإثم ني الانصراف عن هذه الأشياء إلى أضدادها استرضاء 
Cae,‏ لأهواء الأخلاق أو الدين أو ما إليهما من الأوضاع 
في دنيا الحياة . بل نحن نذهب إلى أبعد من هذا » فنقرر وففاً 
للمذهب الوجودي أن هله المعاني هي الأحرى oh‏ تكون 
موضوعات للشعر الوجودي » UY‏ هي الي تعبر ‏ كما 
رأينا من قبل — عن سقوط الآنية » هذا السقوط الذي يولد 
القلق » قلق الوجود على نفسه + وهو القلق الذي قلنا عنه إنه 
المحرك SS‏ للشعر الوجودي . ولهذا قلنا في استهلال ديواننا: 
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دمن لم يحترق بلهیب الشرارة القدسة » تللث الي تلمع في 
عين الحياة المدنسة »فلیدع الشعر وما له أن Caw she‏ . وهذه 
الشرارة المقدسة هي القلق الوجودي الذي يلمع ِي عين abl‏ 
الي هي tet‏ وشر وقبح في جوهرها » وطذا كانت احطایا 
والشرور والرذائل وما إليها أدل على حقيقة الوجود وأقدر 
على الكشف عن نسرجه . ولا عجب بعد هذا في أن محرص 
الفنان الوجودي عامة  ets‏ أو TAG‏ موسيقياً أو مصوراً 
أو Tle‏ — على طرق ode‏ الوضوعات بالذات والاهتمام بها » 
بل وقصره أحيانآ هذا الاهتمام عليها » وهذا هو ما نشاهده 
"Sad‏ لدی شاعر وجودي همتاز هو بودلير » وناثر وجودي 
هو يول سارتر . 


وإذا كان الناس ينظرون إلى أولئلت الشعراء الوجودیین 
على أنهم رجیمون ملعونون ۰ ویصر‌شون ضارعين إلى الله 
مع أم” الشاعر الي تحدث عنها بودلير ۲۳ وعن لعنتها لليلة الي 
حملت فيها کفارنها عن لذائذ عابرة » كفارتها بأن تلد هذا 
المخلوق الرهيب الذي كانت تفضل أن تلد بدلا“ منه طائفة 
من الأفاعي » هذا المسخ الدحداح الرجیم  »‏ نقول إذا 


)1( بودلير : « آزهار الشر » قصيدة رقم ۱ : « مباركة » 
> ۱ 4 ص ۲۱ » نشره لابلياد » بارسس سثة ۱۹66 3 

Ch. Baudelaire : GSuvres Complétes, t.I., : «Les Fleurs du 
Mal» : «Bédédiction » Bibl. de La Pleiade, 
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كان الناس سیقولون هذا كله » فالشاعر س حكم Adda‏ 
الوجودي Lal‏ » الذي يفرض عليه اجتناب الناس وازدراء‌هم 
هم وكل ما يلقونه من أحكام — «الشاعر اهادي » يرفع 
ذراعيه الورعتين إلى السماء Cur‏ تستشرف عينه إلى عرش 
عظيم : والبروق الواسعة الي تشع من روحه المضيئة محجب 
عنه منظر الناس امائجین » (ويحار إلى الله) : « بوركت 
ALL‏ ! يا من مهب الم باسماً مقدساً لادناسنا » وخلاصة” 
هي الاجود والاصفی لاعداد الأقوياء لشهوات القلسة ! 
إني لاعلم آناك تحتفظ عکان للشاعر في الصفوف الناعمة لوفود 
الأبرار » وأناث تدعوه إلى العید الخالد » عيد العروش والفضائل 
والسيادات . أجل : أنا أعلم أن الم هو النبالة الوحيدة الي 
أن تعض" عليها الأرض ولا مواطن الوتی : aly‏ لا بد من 
قهر جمیع الازمان والاً کو ان من أجل تضفیر | کليلي الصوني 
القدس ‏ . 


فمن ينظر في عين الخياة الدلسة هو وحده الذي يحرق 
بلهيب تللك الشرارة القدسة » ويضفدّر له هذا الإكليل . 
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فى فى رسالة eal‏ 
المعنى الانساني في 


النبوة من امصائص المميزة للحضارة العربية : ففیها 
وحدها ظهرت » وکان ظهورها نتيجة لطبيعة روحها . بيد أن 
العنصر الفعال في تشكيلها هو العنصر السامي . وروح هذا 
العنصر في نصورها للصلة بين طرف الوجود تضع بينهما هوة 
سحيقة . ومن هنا كان الفارق المطاق بين الله وبين الإنسان » 
بحيث يجب أن يستبعد كل لون من ألوان التشبيه أو الانحاد » 
لأنه يوهم عبور تللك الغوة . ولذا كانت فکرتها عن الألوهية 
أصفى ما يعرف في الأديان كلها » yee FY‏ تمييزا Toe‏ 
نع مقدماً من كل مدعاة للخلط . ومن هنا كانت ضرورة 
التوسط بين الله وبين الإنسان حى تنتقل إلى الثاني أوامرٌ الله 
الهیمن العي بالکون . وهذا التوسط إما أن یم بواحد أو 
بسلسلة من الوسطاء ؛ بيد أن الروح السامية تميل إلى الأخذ 
بسلسلة الوسطاء حى يكون في ذلك زيادة توكيد لبعد الفاصل 
بين الله وبين الإنسان . وهذا نرى غالبا أن الوسيط الواحد 
نفسه لا بد أن يقوم على سابقين يكون هو حلقة من ساساتهم 
الطويلة . والتساسل هنا عمودي وطولي معا : أعي أنه تسلسل 
تاريخي على أساس أن اللاحق يتم ما فعله السابق » على تفاوت 
منهم في الشعور :بهذا الا کمال » ولکنه موجود مشعون به على 


1۰ we الالسسانية‎ \fo 


کل حال . ثم هو عمودي ۰ ععبى أن الوسيط نفسه لا یتصل 
بالله وبالبشر معا بطريقة مباشرة » بل يقوم بینهما وسيط آخحر 
هو الاك ومن إليه . والأحوال النادرة الي یم فیها التوسط 
العمودي بطريق مباشر اما تعد" شواذاً أو ظواهر ادرة The‏ 
لعلها ألا تحدث لا" مرة واحدة في حياة الوسیط ¢ Tey‏ 
ما یکون ذلك عند ابتداء أمر الرسالة كما سحدث بالنسبة إلى 
موسى في الطور ؛ وحی هذا أيضاً قد وقع في مشهد يعد هو 
نفسه نوعاً من الوسيط الثاني بين جلال الألوهية الكامل وبين 
تجلیها للعبد . ١‏ 
وهذا الوسيط هو الني . دید أله في شعوره برسالته یتدرج 
من مرتبة الرسول المجرد إلى مرتبة القدرة على التعبير بتفويض 
كامل من الله بحيث يستطيع بأقواله أن يقترب شيئاً من الكلمة 
aby‏ . وفي هذا التفويض يكون الوسيط على شعور بنوع 
من سريان الألوهية إليه بفضل منها » قد تمنحه منحة دائمة » 
وقد یکون في أوقات دون أوقات . Wag‏ الشمور يبدأ من 
حياة gil‏ ويستمر في ثماء حى يصل إلى le‏ التقديس » ثم 
التأليه من بعد حياته في ضمير الأمة المؤمنة به . والعامل الفعال 
في تشكيل هذه الصورة للذي في حياته وبعد مماته هو الشعور 
الواعي في المؤمنين » مما يتو لد من التطور eed gas‏ 
وتأثير العناصر الکونة لهم في منحها صورة موافقة لنوازعهم . 
Alls‏ هي الصورة الإجمالية لاهية الرسالة أو النبوة ثم 


۱۹ 


اتصور الرسول أو الني في ضمير أمته . ومنها نفهم جيداً 
كل ما نشاهده من ظواهر بين الأديان المختلفة قد تبدو على 
غاية من التبان » ومع هذا فإن التباين هیا پنحل من تلقاء Awd‏ 
إذا فسر وفقا للقواعد الي رسمناها ؛ فترى الأديان السامية 
كلها ني نباية الأمر تجمعها وحدة شاملة لا ل بعدها اخلاف 
العرضي المیز لها في الظاهر فحسب »ء والواقع lel‏ تنيع من 
ینبوع واحد وها صورة واحدة » وما الاختلاف إلا" ني 
إبراز yan‏ اللمحات في هذه الصورة أو الغالاة فیها . وأا 
زعيم of‏ الأديان خليقة أن تنتهي إلى العناية باموهر الواحد 
وعدم الاحتفال بالاسماء والألو ان العرضية » فما الاسم إل 
غبار وضوضاء حجب الحقيقة الواحدة الناصعة » كما يقول 


چیه » 


وحياة نبینا » في الدنيا ثم في ضمير الامة الاسلامية » 
تمثل تللك الصورة أروع تمثيل . أما في حياته فقد نما شءوره 
بالرسالة الإلهية الي ألقيت إليه من لدن الواحد القهار الرحمن 
معا > ابتداء” من atid‏ حى حجة الوداع della: on fe)‏ 
کاملا" متمماً نصف دائرة نقطته العلبا هي سنة بعثه » أي في 
سن الأربعين . فابتدأ شعوره بأنه وسيط oy‏ الله وبين البشر 
بأنواع الرژیا الصادقة الي كانت تجيئه « کفلق الصبح 4 ۲ . 


(۱) ابن هشام : السيرة » ج ۱ ص VEL‏ » القاهرة سئة 
٩‏ سس ., 


VEY, 


وحن تعلم ما للرژیا الصادقة من آهمية خطيرة عند الروح 
العربية بوصفها بعضاً من الرسالة » وطذا كان القول الشهور : 
« الرؤيا الصادقة جزء من النبوة » . فکان في هذا أذان له من 
الله OL‏ بوجه حياته الروحية ناحية التأهب لتلقي الرسالة . و هذا 
التأهب لا بد أن يم في الوحدة » EY‏ الحال الوجودية الوحيدة 
الي يبلغ فيها الانسان مرتبة الشعور الذاتي العالي . فعن عائشة 
في [شارا إلى تللك الفبرة من حياة الرسول : « وحيسب الله 
تعالى إليه الحاوة » فلم يكن شيء أحب إليه من أن يخاو وحده » 
وعن بعض أهل العلم : رآن رسول الله ( صلعم ) حين أراده 
الله بکرامته وابتدأه بالتبوة كان إذا حرج حاجته dal‏ حى 
تحسر عنه البيوت ويفضي إلى شعاب مكة وبطون أوديتها » 
فلا عر رسول الله ( صلى الله عليه وسلم ) بحجر ولا شجر. 
إلا قال : السلام علياث يا رسول الله . قال : فيلتفت رسول 
الله ر صبی الله عليه وسلم ) حوله وعن ينه وشماله وشلفه 
فلا يرى إلا" الشجر والحجارة » فمكث رسول الله صلی الله 
عليه وسلم كذاك یری ويسمع ما شاء الله أن عکث » ثم جاعه 
جبريل ما جاءه من كر امة الله وهو حراء في شهر رمضان »۲ . 


وني هذا النص الثمين نعرف الأحوال النفسية الي كان 
فيها الرسول : فقد Seal‏ کل ما حواليه » في هله الوحدة 


)1( ابن هشاعم : السسيرة » ج ۱ » ص ۱۵۰ 
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الحصبة > بالألوهية » حى صار يراها تتحدث إليه في الشجر 
والحجر مهيئة إياه لتلقي الرسالة الكاملة من بعد . وما ذلك الا" 
لأن الشعور بالرسالة قد بدأ يقوى حى جعله لا ينظر إلى العالم 
الحارجي إلا" من خلاطا . فصار الکون كله عامراً بها » OV‏ 
ذاته عامرة هذه الرسالة الإطية . والشبه هنا قوي بين ما حدث 
gill‏ وما حدث لغيره من الأثبياء 9 القديسين ونخاصة 
القديس فرنشسکو الاسيزي . 


ْم يستمر هذا الشعور في نائه صعنداً بفضل الفتراته 
السنوية الي كان يعضيها بغار حراء وهو يجاور فيه من كل سنة 
شهراً . وني هذا التحنث كان لا يزال يتابع ما جرت عليه 
قریش ٤‏ الجاهلية © آعي أن شعوره برسالته الخاصة لم 
يكن قد تم بعد » فهو لا بزال يفعل ما يفعله التحنفون في 
الخاهلية » حى إنه كان إذا انصرف من جوار الغار يذهب 
“I‏ إلى الكعبة قبل أن دحل بيته فيطوف بها سبعاً أو أكثر 
ثم يرجع إلى بیته . ولا شلك في أن الرسول إبان تلاك الفترات 
كان يفكر حصوصاً ني الأحوال الروحية للأمة العربية » وني 
الأديان الأخرى النتشرة في بلاد العرب » f‏ في الصلة الي 
يجب أن تقوم ar‏ بين العبد وبين الله . وني هذا الحانب 
الأخير كانت تشغله حصوصاً الأمور الآخروية لشعوره بقرب 


)1( الموضع السابق . 
yey‏ 


الساعة » فکانت تملك عليه مناحی تأملاته . ذلك أنه كان يرى 
لنفسه رسالتين : إحداهما عربية ‏ والأحری عالية مطلقة . 
وکان یژمن بالرسالتین في وقت واحد بان تلك الفترة » ثم 
انتقل الإيمان الشخصي إلى الاعلان العام تدريجياً . ومن هنا 
ns tle‏ من المستشرقين ¢ وشاصة اسنوك هورشروني 
ونلينو ۲۳ » في فهم هذا اطانب : فقد خلطوا بين الاعان 
بالحقائق وبين الطريق لإذاعتها » مع أن الأمر متباين تمام 
التباين . OYE‏ بالحقائق قد يم دفعة واسمدة كما هو الأغلب 
بالنسبة إلى ذوي الرسالات الإعانية الكبرى » أما طريق التبليخ 
فیکون دائماً أو عادة LA yt‏ . وهم قد نظروا إلى الإيمان 
بالحقائق من النظرة إلى التبايغ » فكان خلطهم الشنيع في هذا 
الباب . ولهذا فنحن نرى أن النى قد مللك الإبمان LY‏ 
دفعة واحدة في الفترة السابقة على التبليغ + ومنذ ابتداء التبليغ 
تدرج في إذاعتها . 


أما رسالته العربية ففيها جانب سيامي وجانب روحي » 
أو بالأحرى هي رسالة سياسية لأنها رسالة روحية » OB‏ الدين 
والدولة بالنسبة إلى الروح العربية ( بمعناها الأعم” ) لا ينفصلان . 
وهذا يفسر لنا ويرد في الآن نفسه على الاعتراض الذي يوجه 
إلى الاسلام من أنه قام بالدعوة الدينية وبالدعوة السياسية معا . 


(۱) راجع مادة « محمد » » في « الانسكلوبيديا الابطالية ». 
Enciclopedia Italiana Treccani.‏ 
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ذلك أن الاسلام » وهو في هذا العبتر الأعظم عن الروح 
العربية الحقيقية » لا يستطيع تصور التفرقة بين الدين والدولة . 
فرسالته لا دد Ty‏ » إذا شاءت أن تکون کاملة » أن ont‏ بين 
كلا الحانبين . وشعوره ode‏ الرسالة العربية يتلخص في إيانه 
بان الحضارة العربية ‏ معناها الأعم ‏ قد وصلت إلى الرتبة 
الي يجب فيها guid‏ هذه الخاصية — del‏ التوسحيد بين الدين 
والدولة س تحقيقا کاملا" . آما وقد أحفقت الروم ثم الفرس 
في هذا العمل » فلم ببق إل" العرب من بين العناصر المكونة 
للحضارة العربية هم الذين پستطیعون القيام به . ولذا كان 
الي على شعور كامل بأن الدور الحقيقي في سبيل نحفيق هذه 
الوحدة الجامعة Ke]‏ هو موكول إلى العرب » والعرب وحدهم . 
وما كانت المحاولات البيز نطية والفارسية غير تمهياات 
وإعدادات لرسالة العرب التوحيدية الکبری هاتيلث . والشواهد 
الولدة لهذا الش‌ور عند الذي تعود خصوصاً إلى ما شاهده Ob]‏ 
رحلاته التجارية إلى الشام من بقظة عربية هائلة عند القبائل 
dy pl‏ على التخوم الشمالية لشبه ابلزيرة » وبخاصة عند 
الغساسئة ؛ ثم ما كانت تأي به الأخبار عن دولة الناذرة في 
الحيرة ثم الحميريين في الأطراف ابلنوبية لشبه ابلزيرة . ففي 
هذه الفشعريرة الخنصبة الي تولدت في القبائل العربية المتاحمة 
للحضارات الرومية والفارسية واليمنية أكبر دليل على اليقظة 
العربية المتوثبة إلى حقیق تلاك الرسالة الوحدة . 
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بيد أن تحقيتق هذه الرسالة السياسية لا عکن أن بے لآ 
على آساس إعان جديد من شأنه أن يوجد هذه القوة المولدة 
للشعور بالوحدة ثم لبسطها في الخارج . ومن ناحية آخحری 
شاهد gil‏ الخال" الي آلت إليها الأديان السماوية الأخرى ي 
الحضارة العربية من بعد عن التصوير القيقي لطبيعة الصلة 
الي يجب أن تقوم بين الله وبين العبد ‘ ثم بين الله وبين الوسيط ؛ 
فقد أفضت إلى غلو لا يتفق وطبيعة تللك الصلة في أصلها 
الصاي ¢ فضلا" عما U‏ من ملابسات فردية أو عنصر بة اعدا 
عن جوهرها السامي الأصيل الذي تنبع عنه . فأتى الني كيما 
برد" هذه الصلة إلى حقيقتها الصافية بعد أن رانت علیها 
تصورات لا تنتسب إلى آصوفا الأولى + وفي شعوره برسالته 
لم یتصور نقسه بصورة الناسخ لما سبقه » بل بصورة التمم 
الکسّل فده السلسلة الستمرة من الأنبياء » وشعوره من ناحية 
أخرى بقرب الساعة » وهو شعور إذا ترجم بلغة فلسفسة 
الحضارات قيل : قرب انتهاء الحضارة العربية » جعله يؤمن 
al‏ خاتم هؤلاء الأنبياء > OF‏ الأنبياء لا وجود لهم الا" في 
احضارة العربية. فما دام الإسلام آخر صورة دينية تنتجها .هذه 
الروح » فالني محمد هو خاتم الأنبياء ما في ذلك من ريب . 
ومن هذا يفهم دوره الا کبر تي الحضارة العربية : فالصور 
الدينية في هذه الحضارة تتوالى ابتداء” من الأصول الأولى الي 
نشأت في آحضانبا وهي اليهودية والزرادشتية ؛ ثم تبدأ يقظتها 
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الأولى بالمسيحية ؛ ؛ وأخيرا تبلغ أوجها في الاسلام بوصفه أكمل 
صورة دينية » لہا آنعرها 3 والأخير 3 هذه السلسلة ينطوي 
على کل ما سبقه : فالسیح قد أتى لیتمم الناموس AY)‏ الذي 
بدأ ني اليهودية » والني محمد قد أنى ليتمم هذا الناموس ني 
oT‏ صورة يقدر له التعبير بها عند الناس . وغذا فإن الكتب 
السماوية يتمم بعضها بعضاً ويحيل السابق منها إلى اللااحق 
وبالعکس . فسفر « أشعيا » يتنبأ ويمهد للمسيحية والأناجيل » 
والأناجيل مهد وتتباً بالني محمد وبالقرآن » أو هذا هو على 
الأقل ما في وعي اللاحق بالشبة إلى السابق . فنحن نعرف 
ما هنالك من محاولات جدية مبکرة جداً لبيان هذه الاالات 
المتبادلة من الکتب الدينية السابقة إلى الکتب الدينية اللاحقة . 
والأمر في هذا معروف بجيداً في المسيحية » وني الاسلام نراه 
لا يقل وضوحاً ؛ ماذا أقول » بل » يقوم بطريقة شعورية 
أوضح وأكثر تفصیلا" في الإسلام منه في المسيحية في هذه 
الناحية » OY‏ الایات القرآئية تشير إلى هذا بصراحة () 

والأخبار الخاصة بالتمهید لبعث الني - مما یتصل منها feat‏ 
بيحيرا الراهب وورقة بن وفل — تعمل على توکید هذا 
الحانب بطريقة مبکرة جلا ؛ ومن هنا نری کتب السيرة 


(۱) « الذين بتبعون الرسول النبي الامي الدي بحدونه 
مكتوبا عندهم في التوراة والانجيل » ( « الأعراف » 
47 ۱۵۷ ) 
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تکرس فصلا من فصولا التمهيدية لا سماه ابن هشام با 
١‏ صقة رسول الله صلى الله عليه وسلم من الإنجيل » ^ i‏ 
فيجعاون الني محمد هو 1 المنحمنا » بالسريانية» و «البر قلیطس » 
بالرومية . ثم لا يقتصر الأمر عند الشيعة على الإنجيل » بل 
پر تفع إلى التوراة 6 فيحاواوت بواسطة حساب اروف 3 
gel‏ علم احفر » أن یبینوا أن محمداً قد ورد ذکره صراحة 
3 کتب ( dgall‏ القديم » ode th‏ 6 وستشهدون في .هذا 
بالتصر ص العبر رة نفسها . وهذا يدل على 95 5 . الشعور لدم 
باتصال الرسالة الدينية من التوراة حى القرآن بطريقة واضحة 
فيها إحالة ثابتة مستمرة من الواحد إلى الانحر " . 


تلاك إذاً الرسالة المزدوجة الى Seal‏ الى محمد شعورا 
بها Law‏ في غار حراء obj‏ أدوار ait‏ حتى بلغ مرحلة 
النضوج الكامل لتبليغ الرسالة » وهنا أحس بما يجس به كل 
ني من أن دور التأهب والامتلاء اللفسي قد انتهى » وعليه 
رد أن يبدأ بإذاعة رسالته » فكانت حاله كتلاك الي عبر عنها 
مار تن أوثسر فقال : «انقضی وقت الصمت 6 وآن وقت 
الکلام . لقد أرغمتي الحاجة . . . على الصیاح والنداء » . 
بيد ail‏ — وهو الرسول - لا يستطيع أن Gl‏ دعوته الا" بعد 
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الاستثذان ممن يشعر أنه مرسله » فکان لا بد أن Sh‏ آمر الله 
له كيما يقوم بتبلیغ الرسالة الإلهية» dy‏ يكن لاني أن یتصل بعد 
بالله مباشرة » فکان لا بد من مللث ینقل إليه أمر الله هذا » 
وذلك الاك هو أعلى الملائكة » جبرائیل . ونقل هذا الأمر 
إليه قد تم“ كذلك تدريجياً  AS‏ تطورية . فتبدى له جبر اث 
أول ما تبدى في نومه - بوصف الرؤيا المرحلة الأولى من 
مراحل النبوة ؛ فأمره بان يقرأ في الكتاب الذي جاء به « في 
مط من ديباج » . فأجاب ال بي بأنه لا يعرف القراءة » فكرر 
يأر عدة رات سى al‏ عليه جريل قول Tile:‏ 

رباك الذي خلق » خحلق الانسان من علق ۰ اقرأ ورباك 
رم الذي علم بلقم » علم الافسان » ما لم يعلم » ؛ 
tala‏ الي ¢ 9 انتهی جبریل « فانصرف عي وهبيت من 
تومي > فكأنما کتبت في قلي bos‏ . قال (أي gil‏ ) : : 
فخرجت حى إذا كنت في وسط من ابلبل سمعت صوتاً 
من السماء پقول : با محمد ! أنت رسول الله وأنا جبریل . 
قال : فرفعت رأسي إلى السماء آنظر » فإذا جبریل في صورة 
رجل ithe‏ قدمیه في أفق السماء پقول : يا محمد أنت رسول 
الله » وأنا جبريل . قال : فوقفت أنظر إليه » فما أتقدم وما 
أأعر » وجعلت أصرف وجهي عله في آفاق السماء . قال : 
فلا أنظر في ناحية منها الا" رأبته كذلك »۲ . 
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وي هذا pl‏ بلاحظ ولد" أن جبريل قد آنی بکتاب 
مکتوب » وذاك أن كلمة الله في coll‏ الحفوظ > ولعل 
جبرائیل قد أتى اليه بنسخة منه . ولکنه في كتابته لیس 
کالکنابة الانسانية الي لا تدرك إلا" بعد تعلم للقراعة Fe‏ بل هو 
الكلمة add‏ لله . وطذا « فالکتاب » كما یقول تور آندریه : 
ولا ختلت اختلافاً أساسياً عن القول المي كما هي الحال 
بالنسبة إلينا LE].‏ كان الكلمة الکتو بة عند الرسول حياة قائمة 
پذانها مليغة بالأسرار . . .. فکان دائماً يتصور على نحو ما أن 
الاوح الکتوب يتحدث oe‏ عامرة بالأسرار ٩۱‏ . وعل 
هذا Of‏ جبريل bane‏ طلب إليه أن يقرأ لم يقصد القراءة 
الانسانية العادية » بل القراءة 411 الي 7 تم بدون تعلم . و 
فكرة الكتابة هذه توكيد لأنه - وهو ا — ما تلقی ما 
أوحى به إليه مکتوباً » أي ابتاً كاملا » من عند الله . 


وبلاحظ ثانيآ أن هذه الایات الأولى اللي أوحي بها إلى 
الي فيها توكيد للمعى البارز في رسالة الني > وهي lal‏ حدد 
الصلة بين الله وبين الإنسان تحدیداً دقيقاً » فترد العلم الانساني 
إلى العلم AY‏ الذي هو مسجل بالقلم في اللوح المحفوظ عند 


(1) تور أتذربه : «شخصية محمد في حياة أمته و اعتفاداتها» 

۰ ۱٩۱۷ ص 16 . استوكهلم سنة‎ 
Tor Andrea, Die Person Muhammad in Lebon und Glauben 
seiner Gemeinde 
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الله . فرسالته إنسائية ذات مصدر Al‏ : انسانية لأن الله خلق 
الانسان من علق » آعي أن جوهر الانسان نفيس ‏ » وذات 
مصدر OY cdl‏ العلم — وهو الکون للحقيقة الإنسان - 
صادر عن الله Jy.‏ المع بين هلين ابلانبین : الانساني 
والامي» يقوم العی الاعمق لرسالة محمد » لآنها تعید إلى 
الانسان سالف مکانته الي عبرت عنها التوراة فجعلت الانسان 
قد خلق على صورة الله » بعد أن نظر إلى الانسان على أنه 
شيء حقير غارق .في الخطيئة يحب عليه أن محو ذاته The‏ 
> بظفر بانفلاص . کما اليا دة الصلة ين الانسان — وقد 
رد" اعتباره — وبين الله على آساس أن الانسان في صلة تسليم 
تجاه الله » ولكنه تسلیم شتفظ فيه الانسان مع هذا بفعالیته 
الواضحة : فالفعل الانساني واللطف (AY‏ كلاهما متضافر 
مع الآخر ولا سيادة “Tiller‏ الواحد على الآحر . وني هذا 
نشاهد في الإسلام جانباً Tule]‏ واضحا » إلى ذلك الحائب 
التسليمي الذي لا يمكن أن يخاو منه دين » OV‏ كل دين لا بد 
أن يقوم على شي ء من التسليم لوجه الله . فهذا الازدواج إذاً 
ني تصور الصلة بين الله وبين الإنسان طابع جوهري له 
أخطر الأثر في تحديد مضمون العقائد في الاسلام . 


أما وقد وصلنا في حياة الرسول الروحية إلى هذه النقطة 


(۱) نريد أن نفهم « علق » بهذا العنی » لا بالعاني الشائعة 
1۱۳۳۳۵ سم وش og.‏ 
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الحاسمة الي تفصل بين عهدرن : عهد التحضیر » وعهد التبلیغ : 
التحضير لتلقي الرسالة من لدن الله » والتبليغ لها بإذاعتها في 
الناس ونشر الدعوة - فعلينا أن ننظر في الصورة الي كانت 
عند المسلمين الأول عن نبيهم ؛ مما یکون المرتبة الأولى لصورة 
الى في ضمير أمته . فنلاحظ آولا" أن أغلب الصحابة کانوا 
ينظرون إلى الني بنفس النظرة الي نظر بها إلى نفسه : أي 
أنه إنسان بكل ما ذه الكلمة من معان » وإن كان أعلى مرثبة 
في سلم الانسانية » aly‏ رسول فحسب gee‏ أنه ما يصدر 
عن وحي Al‏ هو وحده الذي يقيد المؤمنين . فإن كانت 
أقواله شاهرة ی نفسه © لا عن وحي صريح » فالمسلمون 
في حل من اتباعه . فلنعرض OW‏ لاتين النقطتين في شيء من 
التفصيل . أما من الناحية الأولى فلا تأليه ولا تقديس ولا 
عصمة : إنما هو بشر يوحى إليه » وهو يخطىء ولكن الله 
يعفو عنه » وينص على هذا صراحة في القرآن . وهو لا Gl‏ 
ععجزات من عنده » ومعجزته الوحيدة هي الفرآن الوسجی 
به من عند الله » وهو قابل للانفعال با ینفعل به بنو الانسان » 
على سمو في مراتب انفعاله . وهو يشارك yell‏ في دنیاهم 
بقدر كاف » بحيث لا يريد أن يتميز منهم نیزا ظاهراً في 
شيء من الملبس والاً کل وما إليهما . فهو إنساني > وإنساني 
Tee‏ » ولا شيء مما هو نساني بغريب عنه . ولسنا نجد فيما 
يروى من آخبار الصحابة عن عهد الرسول ما يدل على خلاف 


۱۵۸ 


هذا . أما ما يروى عن « بركة » الاشیاء الي يتناولها الرسول 
ویستخدمها مما هو مروي مثلا عن المغيرة بن شعبة ومن إليه » 
فنحسب أنه لم يوجد في عهد الرسول إلا" بصورة أولية لا 
تحتمل التأويلات الي نذهب إليها اليوم من وراء معنى « البركة » 
مما هو وليد العصور التالية » أو أنه في الوافع من الأشياء الي 
أضيفت من بعد" إلى الصحابة تبريرا لما سيذهب إليه المتأخرون. 


ثم يلاحظ من الناحية الثانية أن oll‏ كان لا fat‏ أقواله 
أوامر واجبة الاتباع والتسليم بها إلا" ني الأحوال الي تكون 
فيها هذه الأوامر صادرة عن وحي Al‏ صریح والصحابة 
بدورهم کانوا على شعور كامل بهذا المعى » حى [نهم كانوا 
ينبهرن الرسول نفسه إليه في بعض الاحیان . فيروى مثلا" أنه 
في أثناء غزوة اللحندق لا أن اشتد البلاء على السلمین ني أول 
الأمر » رأى الي أن يستميل قبيلة غطفان الي تحالفت مع 
قريش في تلك الغزوة هي وبي فريظة » فجرى بينه وبين 
قائديها صلح كتبوه ني كتاب مؤداه أن بعطیا ثلث نمار المدينة 
على أن برجعا بن معهما من قبيلة غطفان عنه وعن أصحابه . 
وبعث الي إلى سعد بن معاذ وسعد بن عبادة قائدي الأوس 
والتزرج على التوالي »فذكر لما ما فعل واستشارهما فيه › 
فقالا له : ديا رسول الله ! أمراً ad‏ فتصنعه » أم ts‏ أمرك 
الله به لا بد لنا من العمل به » آم شیا تصنعه لنا ؟ . . يا رسول 
الله ! :قد -کنا نحن وهؤلاء الفوم عبن الشرك بالله وعبادة الأوثان 


۱۹ 


لا نعبد الله ولا نعرفه » وهم لا بطمعون أن يأكلوا منها رة 
الا" قرى أو بیعاً ؛ أفحين be ST‏ الله بالاسلام و هدانا له وأعزنا 
باك وبه ؛ نعطیهم أموالنا ؟ ! والله ما لنا بهذا من حاجة ؛ 
والله لا نعطیهم إلا" السيف حى يحكم الله بیننا وبينهم . قال 
رسول الله صلى الله عليه وسلم : فأنت وذاك . فتناول سعد 
ابن معاذ الصحيفة فمحا ما فيها من الكتاب » ثم قال : 
ليجهدوا علينا » 9" . 

هذا » أيها السادة » مثل من أعلى الأمثلة على الأخوة 
الكاملة والحرية المطلقة في إبداء الرأي والتقدیر الكبير لكرامة 
العقل الانساني لا نكاد نجد له نظائر كثيرة في الأديان الأخرى . 
بل لم يقتصر أمر تنبيه الصحابة للرسول ورده إلى ما يرون على 
السائل العامة التي تتصل بالجماعة الإسلامية » إما امتد كذلك 
إلى الأفعال والأحوال الشخصية الرسول . فيروى أن عبد 
الرحمن بن عوف لا رأى الني Se‏ على قبر ابنه » زجر 
gil‏ بعنف قائلا" : إنما تفعل بهذا ما تنهي عنه الناس OP‏ 

ab‏ روعة في تقويم الحرية الفكرية نراها عند الرسول 
وأصحابه ! إن في هذا لأنبل عوذج لتقدير حرية الفكر وتقديس 
الكرامة الانسانية . ون فيه لأعمق عبرة نفيد منها في احتفالنا 
هذا بمولده الكريم . 
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در اسة ونصرص غر ملشورة 


۱۹۱ الانسانیة د ١١‏ 


صورة هرمس في الفكر العربي 


هرمس هو الاسم الذي أطلقه اليونان على الاله المصري 
تحوت » لا أن اتصلوا عصر مند عهد مبكر أسبق من عهد 
هرودونس » أو من أيامه فقد تحدث عن معبد طرمس 
(۲ : ۱۳۸) . والاله حوت عند المصريين كان من هناقبه 
أنه بحسب عدد السنین والزمان » ويقدر لكل إنسان مقدار 
أجله » ولذا كان يعد سيد المصير » وأنه الذي اخرع الكتابة 
كما أبدع كل ما يتوقف عليها من علوم وصناعات + على 
رأسها السحر والطب والفلك والتنجيم والصنعة » ثم ما لبث 
أن ارتفعت ألوهيته فصار ذا دور بارز في الکونیات الي 
أنشأها كهنة هرموبولس الي علد ربها . فأصبح اف عظيماً 
عنه يصدر ntl‏ » وعد عثابة قلب رع وسید الزمان وسلطان 
السنين » وهو قديم » حق » وکل ما ينبثق من قلبه بتصف 
بصفة الوجود » وما ينطق به یستمر أبداً . 


وهرمس عند اليونان له من الصفات ما يقربه كثيراً.من 


wy 


موت مما يسّر لليونانيين عملية التمثیل هذه : فهو طبیب » 
يعرف مزايا السحر لطب الأدواء » وهو رسول الآمة » 
وبالتالي هو المترجم عن الكلمة الإمية » حى إن أفلاطون قد 
لذ له أن يشتق هذا الاسم من اللفظ : 1117615 0ع أي الترجمان 
( محاورة « أقراطيلوس » » 4۰۷ ه وما يتلوها ) مع ما في هذا 
من تعسف ظاهر وعبث » بيد أن هذا العبث كان له أثره 
الكبير من بعد . فهيكاتيوس من أبديرا ينسب إليه اختراع 
الألفاظ SES,‏ والعبادة الإلمية والفلك والموسيقى والألعاب 
وحسن الإيقاع . وعند الرواقيين أن هرمس هو اللوغوس 
أو الكلمة . ثم پصبح هو اللغة نفسها » لأنه الرسول » واللغة 
هي الرسول بين العقول . وتي هذا كله نشاهد الشبه البارز 
الذي سرعان ما جعل اليونانيين يقولون إن تحوت المصري 
هو هرمس اليوناني . 


ولقد كان لليونانبين ولع شدید ببذه افویات بين آفتهم 
والالحة الأجنبية . والظاهرة عينها نراها تتکرر في Sal‏ العربي 
الإسلامي ۰ لکن مع الأنبياء بطبيعة الحال » ما دام التوحيد 
هنا لا جال فيه لشي ء مما كان يفعله اليونان : أعني أن البحث 
عن SL Al‏ سيككرن بين الأنبياء ll‏ یعترف بهم الإسلام 
وبين الالمة الأجنبية ذوات التأثير والمكانة ني الأذهان والأقطار 
العربية . وكان الوسيط لهذا في بعض الأحيان هو الإسرائيليات : 


الصحيح منها واائحول. 5 
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والني الذي وجد فيه الفکرون العرب ما يشبه هرمس 
هو إدريس . وإدريس كما ورد ني الفرآن لا بصور الا" بما 
صور به في التوراة من أنه كان ورعاً Whe‏ وأن الله رفعه إليه 
al,‏ كان صايراً : «واذکر في الکتاب إدريس a]‏ كان 
صدیفاً نبي ه ورفعناه مكاناً te‏ ۲۲ ؛ « واسمعيل وإدريس 
وذا الكفل كل من الصابرين » وآدخلناهم في رحمتنا er]‏ 
من blll‏ » ( . ولا يرد في القرآن » كما في التوراة » 
مقدار سنه » إذ ورد في التوراة أنه عاش ۳۹۵ سنة على الأرض» 
مما يدل على أنه بطل شمسی . لكننا نجد إلى جانب هذه الصورة 
الق aT‏ — الثوراتية لإدريس 4 صورة آحری ي قصص الأنبياء 
لدی المؤرشين ٩‏ . فیذکر أن إدريس كان « أول من خط 
بالقلم » وأول من خاط الثياب ولبس المخيط » وأول من نظر 
3 علم النجوم والمساب ) كما بقول الثعاي 0( . والقفطي 
يفيض في هذا العی 4 خصوصاً وهو بتحدث عن إدريس على 
أنه هو هرمس » فقال : « وأقام إدريس ومن معه بمصر يدعو 
)1( سورة مریم hre OY)‏ 
(؟) سورة الأنبياء ( Ao‏ وما بليها ) 
)¥( الطبري a » ٠‏ « الطبري ۱ ۰ VY‏ 0 يليما ؛ 

gee: : Lc a اليعقوبي‎ 

ا : « تاريخ الخميس » ا 


« البده والتاريخ » » ۲ : ١١‏ وما پلیها » ثم الثعلبي * 


« عرائس الجالس » » ۵۰ ب ۵۱ ۰ 
( « عرائس الحالس » » ص ۵۰ » الطبعة السعيدية 


بالقاهرة 6 بدون تاریخ 
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الخلائق إلى الأمر بالعروف والنهي عن التکر وطاعة الله 
je‏ وجل » وتكلم الناس في أيامه باثنين وسيعين لسالاً » 
وعلمه الله عز وجل منطقهم ليعلم کل فرقة منهم بلساءها » 
ورسم له تمدن المدن 6 وجمع له طالي العلم بكل مدينة » 
فعرفهم السياسة الدنية وقرر لهم قواعدها » فبنت کل فرقة 
من الأمم مدناً في أرضها » وكانت عدة الدن الي آنششت في 
زمانه مائة مدينة وثماني وثمانين مدينة » أصغرها الرها . 
وعلمهم العلوم ... وهو أول من استخرج الحكمة وعلم 
النجوم » فان الله عز وجل أفهمه سر الفلك وتركيبه ونقطة 
اجتماع الكواكب فيه وأفهمه عدد السئين والحساب . ولولا 
ذلك لم تصل انمواطر باستقرائها إلى ذلك » ° . 


ومن هذا يلوح أن نمت مصدرين لصورة إدريس في 
الفكر العربي : إحداهما التوراة والقرآن ؛ والأخرى الكتب 
اتارخية . ويشيه أن يكون المصدران معا هما اللذين أثرا ني 
رجل كالثعاي ¢ لأنه جمع بينهما ي صورة واحدة هي 11 


نظره صورة دينية لحاآصة فمن أبن وردت الصورة الثانية 
وهي الي نراها Le par‏ عند القفطي في أكمل ما ترد ؟ 


أكبر الظن آنپا أخحذت عن كتب الصنعة والكتب الفلسفية 


)۱ القغطي yi‏ إخبار العلماء بأخبار الحکماء » 6 ص CF‏ 


VA 


عامة ومنها انتقلت إلى المؤرخين . ذلك أن نفس الظاهرة الي 
وجدناها عند اليونانيين في اتصالهم بالمصريين قد Odd‏ عند 
العرب في تقبلهم للتراث اليوناني » فحاولوا أن مجدوا في 
هرمس كما صورته الكتب ال هرمسية » وقد انتشرت انتشاراً 
هائلا" في القرن الثالث وما تلاه ‏ شخصية من آشخاص الأنبياء 
حى يظفر gt‏ المواطن في دار الإسلام الروحية . وهنا يمكن 
الرء أن يتساءل : ولاذا یم هذا إلا بالنسبة إلى هرمس وحده 
من بين بقية الآلمة الأجنبية ؟ وابمواب عن هذا ميسور واضح : 


ذلك أن هرمس هو الإله الوحید الذي كان ذا أثر ضخم 
في التطور الروحي والعلمي عند العرب » فلم يكن يعنيهم 
غيره من بين الآهة كلهم . فمن الطبيعي خصوصاً وهو صاحب 
الوحي وانبوة فيما يتصل بالمصير والمقدور وطوالع الناس 
والأحوال الكونية الرئيسية - أن يهبوه صفة شرعية بحشره في 
زمرة الأنبياء العترف بهم في الإسلام . 


وهنا يرد سؤال آنحر : لماذا لم Moe‏ [دريس » مع أنه 
كما صور ه القرآن والتوراة op‏ قبل لا ينطبق عل هرمس ؟ 
hilly‏ ني الدواب عن هذه المسألة غير ميسور إلا" ذا عرفنا 
أن Be‏ من هذا قد تم من قبل في الکنب اليهودية_المنحولة 
وغيرها مما پدخل في عداد الأدب الرباني Tabbinique‏ فيما 
par‏ مهر مس وواحد من ألبياء العهد القديم 6 حصو صہ 


۱۷ 


آعنوخ » الذي تقول عنه الکتب الاسلامية إنه هو [دریس . 
وإذا لم يكن في وسعنا الآن - ما Guat‏ من وثائق ‏ أن نقرر 
وقوع هله الهوية بين هرمس وبين أخنوخ في الكتب اليهودية » 
بيد أئنا نستطیم افتر اض شيء من ذاث : والا" لم نفهم المصدر 
في حدوث هذا في الكتب الإسلامية - الهم الا" أن تكون 
الأخيرة هي الي فعلت كل هذه العملية : إدريس = أخنوخ = 
هرمس = موت . 


وني هذا بمكن أن نفترض أسباباً اشتقاقية تعسفية مثل 
ما ورد ثي « عرائس الجالس » الثعابي من أن [دریس ١‏ سمي 
إدريس لكثرة درسه الکتب وصحف آدم ۱ 
gel‏ من هذا أن المؤرخين وجدوا أن اسم إدريس هو آقرب 
الأسماء ‏ لغويا واشتقاقياً ‏ إلى أن یتخذ للدلالة على من عبي 
Cea Nata eis tel,‏ و 0 


وعل کل حال Ob‏ الامر في (دریس نفسه abe‏ فيه 
أشل الاحتلاف : فنبلد که قال إنه من الحتمل أن یکون 
«أندريه رفي 5 وهرمن رد عليه د 6 إن as yal‏ هذ! 


)4( » عراس الحالس » » ص ,ه 6 القاهرة يدون تار یح 

)1( نہلد کا 11010 «مجلة )5.57 Zeitschrift fir Agsyr. (OL‏ 
ج ۱۷ ٤‏ ص AL‏ وما بلیها . 

(۲) رء هرتمن Hartmann‏ .۸ ( سجلة الآشوريات » 6 
ج ۲١‏ + ص THE‏ وما بلیها . 


۱۹4۸ 


الذي رفع مكاناً علياً ما هو الا" طباخ الاسکندر : هذا الطباخ 
الذي ظفر بالخاود . كما أننا نجد في بعض المصادر الإسلامية 
ما میل إلى القول بأنه هو إلياس أو الخضر . 

دحل هرمس إذاً دار الاسلام الروحية على أنه إدريس 
fa)‏ يكون هذا الام تحريفاً لفط هرمس ؟) وكان له أثر 
ضخم كشف عنه Stal‏ ماسينيون في حثه بعنوان « ثبت 
المؤلفات الطهرمسية العربية » الملحق بکتاب فستوجير عن ١‏ وحى 
هرمس الثلث بالعظمة » © . فبييّن كيف أن الاعتراف 
ببرمس في نظر الکتاب العرب > وأظلیهم مسلمون » لا يعي 
اعتناق تللث العقيدة الوثنية الى كانت لا نزال قائمة في حران 
في مستهل القرن التاسع الميلادي (الثالث افجري) عند 
الصابئة الذين کانوا ينظرون إلى هرمس على أنه إله کل 
المخترعات المدنية . ويقول إن هرمس - إدريس لم يكن ts‏ 
آوحي إليه بنص لا يتغير عن طربق ملاك » شأن بقية الكتب 
المقدسة (التوراة والإنجيل والقرآن) » بل أتى ليعلم الناس 
بيهام ( في مقابل « الوحي » ۰ وهو التتزیل غير المباشر بواسطة 
مللك ) كيف ينظمون المدن والأمصار وينشئون الصنائع .. . 
وكان أول المسلمين الذين اعتنقوا أو آمنوا بافرمسیات هم من 
)1( 
Le R.P. Festugiêre : La révélation d'Hermès Trismégiste‏ 


app. III : «Inventaire de la littérature hermétique arabe» 
par Louis Massignon. Paris, 1944. 


وراجع هذا الکتاب احمالا فيما تصل بمو ضوعنا elds‏ 


۱1۹ 


الشيعة الذين يرون أن التاریخ دوري . . . ولقد استعان الشتخلون 
بالدراسات التصلة بالراث افليي بهرمس - إدريس لیجدوا 
لهذا الراث Ge‏ التوطن في دار الإسلام » بيئما كان المنطق 
وما بعد الطبيعة عند أرسطو غير معترف بهما بعد » . كذلك 
استعان به الزنادقة من ذوي النزعة الانوية والصابئة كيما يدر 
عنهم الاضطهادات الي استهدفوا لحا في ذات العهد «القرون 
الثاني والثالث والرابع للهجرة ) ؛ ثم كان فرمس أثره خصوصاً 
في الصناعات المتصلة بالفلك مثل الاسطرلابات والأنابيق . 


لكن سرعان ما قام رد فعل ضد نفوذ الآراء الهرمسية » 
وبخاصة ما اتصل منها بعلم التنجيم والسحر والطلسمات . لهذا 
جاء أتباع هرمس من بعد فحاولوا أن يؤكدوا CSL‏ الديي 
في هرمس . فمما يرويه السرخسي عن أستاذه الكندي « أنه نظر 
في کتاب يقر به مؤلاء القوم ( الصابئة ) » وهو مقالات 

في_التوحيد » كتبها لابنه » على غاية من الثقانة ي 
۳ الفیلسوف إذا 0 91 عنها 
والقول بها »۲۲ . ثم ما لبث أن انتقل تأثيره إلى الصوفية عن 
طریق ذي النون الصري ( المتوق سنة ۲۵ ه = سنة 4م ( 
خصوصاً في فكرة استخدام «الروح » ني مقابل «العقل » » 
في إدراك المسائل الإلهية . 


8 « الفهرست » لابن النديم 6 ص 1141 — ص 110 6 


1۷. 


تلك خلاصة ما بقوله الاستاذ ماسینیون في استهلال شحثه 
الذي آشرنا إليه.ونحن نلاحظ آولا" أن قوله بأن هرمس-د يس 
ل يكن معدوداً عند العرب من الأنبياء ذوي الوحي J jal‏ 
يمكن أن يعترض عليه بما يورده الژرشون والفسرون من أن 
الله تعالى شرفه بالنبوة وأنزل عليه ثلاثين صحيفة » ۱۲ ء ثم 
خصوصاً با يرد من آخبار نخاصة بالسرّب وباللوح الذي من 
زبرجد أخضر » وهو الذي فيه « صنعة الطبيعة» » ثم بالكتاب 
الذي فيه "ay‏ الخليقة وعلم علل الأشياء Me‏ » مما هو 
وارد ني نصوصنا الي ننشرها هنا . وهذه المسألة مهمة »> لآلا 
تبين لنا التغيير الذي طرأ على صورة هرمس في النضارة 
العربية . ففكرة السّرّب هي الي تدل على الرمز الأولي لروح 
الحضارة العربية » إذ Cull‏ هو الكهف الذي وفقاً له تتصور 
هذه الروح الکان" » وهو بعينه السرداب الذي يختفي فيه 
الإمام الستور عند الشيعة . والاوح هو BU‏ اللوح المحفوظ ؛ 
وما إلى هذا من أفكار دينية تنبع من صميم الروح العربية 
والسامية . والکتاب هو بمثابة الکتاب المقدس الستتملی في 
أصله من الاوح ( المحفوظ ) . 


' السرب 6 اللوح‎ : Ty الافکار الثلاث‎ oda aaa 


١ )١(‏ تفسير » الفخر الرازي » ج ه » ص OV‏ » القاهرة 
(؟) راجع ye pal‏ بعد © رقم ١‏ ورتم ۲ . 


۳۷۱ 


الکتاب — نشاهد خير معبر عن روح الحضارة العربية + كما 
نلحظ التغيير الذي Lb‏ على صورة هرمس من الصریین إلى 
البونانيين ثم إلى الحضارة ay all‏ في مظاهرها : اطلينية » 
والكلدانية » والعربية . وفي النصوص التي نقدمها هنا » والي 
وجدت كلها قي العربية » نير تحبیر عن هذه الظاهر الثلائة . 


فالنص رقم ۱ Joc‏ الصورة الطلينية hellénistique‏ طرمس. 
وهو . بحسب ما يرد في آنعره — مأحوذ مسن کتساب 
« الاسطماخس » . وهذا الكتاب مما ينسب إلى هرمس ۲ 
ويوجد منه فقرات طويلة في كتاب «المجموع البارك » 
للمكين ( مخطوطة باریس برقم 4074 ورقة 4 ۰ ۱۳۰ Cait‏ 
وني «غاية الحكيم » المنسوب إلى المجريطي ( لشرة رتر » 
+۱ ص ۲۳۲ ۰ ص (VEY‏ وني مخطوطة باريس برقم ۲۰۷۷ 
(« كتاب fle‏ الروحانيات Ca‏ » كما أشار إلى ذلك ماسینیون 
في مقاله الذ كور OTT‏ 


والهم في هذا النص Le yaar‏ فكرة الطباع التام وروحانية 
الفياسوف » وهي الفكرة التي أشرنا من قبل إلى أهميتها وما 
سيكون لها من أثر خطير في الفکر الاسلامي العربي . وهي 
هنا لا تزال لابسة bt‏ وئنیاً » إذ لا حديث في هذا النص عن 


)\( أبن النديم 0 («الفهر ست» ص 55 س ۱۲ » طبع مصر + 
(۲: الکتاب السابق 6 ص ۲۹۲ ۰ 


۳۷۲ 


اللوح والکتاب » بینما dd‏ في النص رقم ۲ الذي يمثل الظهر 
المربي لصورة هرمس أن اللوح والکتاب هما من أهم ما عي 
به املف في ذکر قصة هرمس أو هرمس بلنياس . ولا 
اقتصر نص ١‏ الاسطماخس » على فكرة «السرب ؛ VY‏ 
أساسية في تصور الروح العربية . هذا فضلا" عن استبعاد التتزیل 
AY!‏ في نصنا الأول » لتلاث التزعة الوثنية عينها » ورد الامر 
إلى طباع تام هو بمثابة الملقن للفیلسوف الحكمة بطريق [نساني » 
وهو ظاهر خصوصاً في كيفية دعوة هذا الطباع التام : فهي 
تم بواسطة أدعية وتحضیرات سحرية . 


أما النص رقم ۲ فمأحوذ من كتاب «سر Hg MEN‏ 
الطبيءة » المنسوب إلى بلنياس » وأكبر الظن أنه آلف في عهد 
المأمون ( المتوف سنة ۲۱۸ ع سنة ۸٩۳۳‏ ) > ألفه أحد المسلمين 
ونسبه إلى بلئياس الطواي » وقد نشرنا هنا استهلاله م خائته 
bey‏ يتصلان بصورة هرمس . أما الكتاب نفسه فقد درسه 
كراوس دراسة وافيسة في الحزء الثاني من abs‏ « جابر 
ابن حيان » (© » فنکتفی بالإحالة إليه . ومن الملاحظ هنا 
فيما بتصل باللص الذي أوردناه أن بلئياس هو هرمس كما 
يستبين من مقارنة هذا النص بالنص رقم ۱ . 


.. 111415" ص۲۰۲ ۶ القاهرة سنة‎ Ye ص‎ (4) - 
Paul Krave : Jabir ibn Hayyan + 


۱۷۳ 


وني النص رقم ۳ نشاهد الرواية نفسها » منسوبة هذه 
المرة إلى آفلاطون . وهذا التطور في نسبة الصورة نفسها من 
هرمس إلى بلنياس إلى آفلاطون » ثم إلى آرسطو كما في نباية 
نص « الاسطماخس » حیث ورد أن الکتاب لأرسطو - ويأوح 
أن نسبته إلى أرسطو قدعة » إذ نراها عند موسی بن میمون 20 
نقول إن لهذا التطور دلالته في محاولة الفکر العربي نمثل مؤلاء 
الأشخاص حنی يصبحوا جمیعاً Te je‏ من كيانه . 


والنص الرابع ثل الصورة الكلدانية » آعيي الصابئة » 
هرمس ۰ فيقول لنا إنه ني الكلدانيين واسمه « ذواناي » 
وتفسير ذواناي : مخلص البشر » ۰ وإنه هو هرمس الثاني » 
Uf‏ هرمس الأول فكان ني الالف الثانية بينما هرمس الثاني 
في الألف الثالاة » والألف الأولى كان فيها آدم . ففي هذا 
التاریخ الدوري یقوم على كل دور ( أي ملاث le‏ مستخرج 
ميتدع لصنائع وعلوم كثيرة ). وي هذا صورة التاريخ كما 
تراه الروح العربية . وهنا في هذا النص نجد بعضاً من الزج 
بين الأفكار الشرقية الكلدانية وبين الأفكار المسيحية » أو على 
الأقل وجه الشبه بينهما قوي بارز للعينين . 


)1( اشفولزون : « الصائة » » ج 1 ).ص ۰۱۷۵ ».سنة 
. مها . Chwolsohn .: Ssabier.‏ 


۱۷ 


تللك هي اللامح الاجمالية العامة لصورة هر مس 3 
تطورها حى Sal‏ العربي » وفيها تبدى في الوقت نفسه 
المیزات البارزة للروح للعربية » ويخاصة ما يتصل منها بالترعة 
الإنسانية . 


وصف الخطرطة رتم ۶۲۹۱ 
تصرف 8 التب ا مصر as‏ 


على الرغم من أن الصفحة الأولى تذكر عنوان إحدى 
عشرة رسالة على أنها متضمنة في هذا المجلد » فإنه لا يوجد أي 
هذا المجلد الا" الرسائل الست الأولى منها فقط » وهي : 


» کتاب رسالة «روح القدس في مناصحة النفس‎ — ١ 
تألیف شيخ العارفين وزمام الحققین وعمدة المترفعين » صاحب‎ 
الم الحمدي » والسر الصمدي » الشيخ الأكبر والکبریت‎ 
الا حمر الشيخ حيبي الدين محمد بن محمد بن عر لي الأندلسي‎ 
١ الحاتمي الاندلسي ر کذا ۱ مکررة) الطائي  [ من ورقة‎ 
: [ ب‎ ٩۳ ال ورقة‎ 

۲ ب مختصر کتاب « الدرة الفاحرة في ذكر من انتفعت 
به في طريق الاخرة » ۰ تألیف حضرة الشیخ الا کبر العارف 


۱۳۹ 


المحقق حيي الدين محمد بن علي بن عربي الحائمي الأندلسي - 
[ من ورقة ۷ إلى ورقة ۱۲١‏ ] . 

سب # کناب Tey‏ المعاني لإدراك العالم الإنساني » ویقال 
له أيضاً : طب الإنسان من نفسه ‏ [ من ورقة ۱۲۱ [Prot‏ 


رسالة أرسطاطاليس إلى الاسکندر - وهي الي 
سندشرها هنا - من ورقة ۱۳۹ إلى 1۱4۷ be‏ نسخي . 
[ ۲۱-۱۳۹ سء ۱۳۹ ب = ۲۱ س ۰ 80( أ > لاس]. 

ویتلوها (1۱۳۷) مقتبس عن الطبري في بیان أعمال 
الصابئين ي استجلاب قوی الکواکب في ٩س‏ ۰ ثم باب 
صرع الصحيح وتلبیس الكف في لاس . 

ه ‏ ونحفة السفرة إلى حضرة البررة » » تأليف حضرة 
الامام العارف ابن عرني ELI‏ [ اللاتمي ]نفعنا الله به وجعلنا 
من حزبه آمین ! [ من ورقة ۱۳۸ إلى 1٤١‏ ] . 

5 - ويتاو ذلك : القصيدة التائية للشيخ SW‏ حضرة 
it‏ الدين (ورقة NEV‏ إلى ۱۵۷ ب ) . 

وي نباية المخطوطة كلها : «مت ثائية حضرة سيدي 
ومعتقدي الشيخ الأكبر حيي الدین » قدس الله سره المتين - 


۱۷۷ الانسانیة ب ۸۲ 


على ید أفقر العباد عبد اي بن محمد المرزباني عفی lage‏ 
آمين ( ۱۵۷ ب ) . 


ويرد اسم هذا الناسخ ني الصفحة الأولى هكذا : « علقها 
لنفسه فقير عفو الله عبد الق بن محمد بن محمد بن أحمد بن 
أحمد الشهير بابن المرزباني . . . » »> كما يرد اسم هذا الناسخ 
المالاك هذه المخطوطة ( «علقها لنفسه ») في أواخر الرسائل : 
۰۲۱ + ویرد التاريخ ۱۰۵۳ ه وهو تاريخ نسخ 
هذه الرسائل - في أواخخر الرسائل : Toe!‏ 


\VA 


نصوص لم wt‏ 
خاصة يصورة هرمن GS‏ العربي 


رس 
[hiv]‏ رسالة أرسطاطاليس إلى الاسکندر : 
قال سوقراطیس الحكيم : الطباع التام شمس الحكم 
وأصله وفرعه » وسید الأمس . فقيل له : بمن تستدرك الحكمة؟ 
فقال : بالطباع التام . قيل له : فما أصل الحكمة ؟ قال : 
الطباع التام . قبل له : فما مفتاح الحكمة ؟ قال : الطباع التام . 
هي متصلة بنجمه ومدبرة 07 ( فتفتح مغاليق المكمة » وتعلمه 


ما استشکل عليه » وتوحي إليه بصوابها » وتلهمه مفاتيح أبوابها 
في النوم واليقظة . والطباع التام للفيلسوف عنزلة المعلم العام 


)1( ص * مديوة , 


۱۷۹ 


الناصح » الذي يعلم الصي الكلمة بعد الكلمة ؛ فکلما أحكم 
ابا من العلم أدحله في باب آعرء ولن © يخاف as‏ الصبي 
pail‏ ني علمه ما دام له ذلك العالم باق » لأنه يكشف 
له عما اشتبه » ويعلمه ما أشكل ويبتدؤه من العلم بما لا يسأل 
عنه . فهکذا الطباع التام لفیلسوف ؛ وهو قوة تأبيد » لا 
نقص على الفیلسوف في علمه وحكمته معه . 


وللحكماء ي هذه الر وحائية تدر » هو السر ا موضوع 
بينهم الذي لا بطلع عليه أحد" غيرهم » وهو السر الکتوم في 
الحكمة . ول يكن من أبواب الحكمة باب لطيف » ولا جليل » 
الا" أبدت الحكماء لتلامذتهم . وأداروه فيما بينهم بكتب 
ومسائل ما خلا هذا السر الکتوم الذي هو بتدبير روحانية 
الطباع التمام . وكان ۳ اطیکماء يسمون هذه الروحانية : 
ke‏ غيش فغد يسواد وغداش يوفغاديش ‏ هذه أربعة أحرف » 
آسماء هذه الروحائية وتمجيدهم » کانوا یسوم ۳ عند 


الحاجة إليهم . 


وقد ذکر هرمس قال : إني << >> آردت استخراج 
علم علل الحقيقة وكيفيتها » وقعت عل سرب مملوء ©) 


+ باق‎ Ge (Y) 
. ص : وکانوا‎ )۲( 
. ص > مملوعءا‎ ({) 


ظلمة وریاحاً » فلم آبصر فيه Tht‏ لظلمته WN)‏ ب) ۰ ول 
بأحسن صورة » فقال لي : خذ ورا فضعه في زجاجة تقيه 
من الأرياح وثتیر للك » pls‏ إلى السرب واحفر وسطه ع 
واستخرج منه تمثالا” بالطلسم معمولا" فإنلك إذا استخرجت 
ذاث التمثال « ذهبت رياح السرب وأضاء لك . ثم احتفر في 
أربعة أركانه > واستخرج علم سرائر TALL‏ وعلل الطبيعة 
وبدء الاشیاء وكيفيتها . 

قلت له : ومن أنت ؟ 

قال : طباعلك التام ؛ فان آردت أن JL‏ فادعيي باسمي . 

قلت ؛ وما الاسم الذي أدعوك به ؟ 

قال : يماغيش فغديسواد وغداش يوفغاديش . 


قلت : في أي حال دعوك ؛ وكيف أصنع gles‏ إليلك ؟ 


)1( قارن بهذا ما ورد في كتاب «الاحجار على راي بلیناس» 
لجابر بى حيان ۰ « قال بلیناس : آقول وأصف الحكمة 
التي آیدت بها بعد خروجي من السرب واخد الكتاب 
واللوح ol:‏ الذي بعم الاشیاء كلها الطبانع التي هي 
البسيطة لا المركبة ,.. 6 ( « مختار رسائل حابر بن 
حيان » » نشرة ب . كراوس ؛ القاهرة سنة ۱۳۵ص 
= ۱۹۲۵ » ص ۱۳۷ س لا س )٩‏ . وقارن بعد 


اللص رقم ؟ , 
۱۸۱ 


قال إذا نزل القمر برس الحمل » ليلا" كان أو مار » 
فسخل أربعة أقداح يسع کل واحد رطلا" » فاملاً کل واحد من 
be. eee OG OE ae‏ 
أربعة ae‏ على ذلك الثال » فاملأها خمراً » وضعها 
اعمل Tole‏ من دهن abl‏ والسمن و المسل والسکر وسمید 0 
On,‏ وتین 6 وضعه على خوان كبير 3 ¢ ie‏ شمعة 
فأسرجها وضع انحوان على شيء وضع حوله الأقداح الثمانية 
والسراج > ثم خله بيدك فضعه على اللدوان واحدة واحدة . 
ثم حذ مجمرتين مماوءتین فحماً » فدن في أحدهما بالكفة 
مرات : يماغيش فغدپسواد وغداش يوفغاديش . فانك إذا 
فعلت ذلك رات 2 


فکان الحكماء یتعاهدون ذلك من روحانیانهم d‏ کل سئة 
مرة ة أو مر تین اب لطباعه م التام . ودعا لهم حين آخبر هم 


هرمس الحكيم بذلك عنهم ؛ وعله‌وا أنمم نما هرمس وضع 
ذلك للمحبة والموافقة ؛ فکانوا يأكلون ذلك الطعام هم ومن 
bel‏ . 


)۱( السمید ( بالدال والذال ) : الدقيق الابيض ٠.‏ 
(۲) الحلا > : شعر وجه Abell‏ أو قشرة الحلد . 
(۲) طری الطیب : خلطه بالافاویه . 


VAY 


قال ( ۱۳۷ ) آرسطاطالیس : إن لكل واسد من الحكماء 
قوة تأبيد من الروحانية » تقويه وتلهمه وتفتح له مغاليق أبواب 
الحكمة » متصلة تللك بنجمه 9) العالي الدبر معه ممن بر بر 
معه ويغذيه . ولكل ملاك قوة وتأبيد من المللك » عال ۱ رفيع » 
متصل ”© وصله بنجم فلکه العالي في مكانه . فكان الحكماء 
والاوك يتعاهدون هذه الروحانية بپذه الدعوة والأسماء . 
فكانوا بظهرون لهم ويعينوتهم على عملهم وحکمتهم ويقدمون 


وهذا قصل من كتاب «الاسطماخس ) » وهر 
لأرسطاطاليس . 


والسلام desl y‏ لله وحده , 


([» ص : شجمه . 
(۲) ص : عالي . 
(9) ص : متصل + 


AY. 


= a بذ‎ 


من «سر الخليقة وصنعة الطبيعة » وهو کتاب « العلل 
الجامع الأشياء » مما وصفه بلینوس الحكيم صاحب الطاسمات 
والعجاب ۱ 


أقول على كتابي هذا » وأصف الدكمة الى أيدت بها » 
لتسمعوا حكمني » وتنفذ في أفهامكم » aly‏ طبائعكم . 
فمن اتصل کلامی بطباعه فتحركت طبائعه » فهو كامل 
الطباع » سليم من الأعراض الفاسدة » نقي النفس من الظلمة 
الائلة بينه وبين طلب الحكمة » فهو يستمد بقوثها من قوة 
الكلام على قدر قوتها وقدر اتصال الكلام بها » وتقوى با 
استمدت من لطيف الكلام على اقتباس الحكمة والنظر في 
انعتلاف تركيب الطبائع وعلل الأشياء . ومن لم يتحرك طباعه 
لاستماع كلامي » فمن التباس الظلمة بنوره وكثرة الغلظ 
الحائل بين لطيفه وبين التصعد في درج الحكمة » كإحالة 
روم ننشر هنا استهلال هذا الكتاب نقلا عن المخطوطتين 


برقم Yo!‏ حكمة وتاریخها ۷ص في دار السعادة 
( استانیول ) » ثم ٩‏ ۰ حكمة بدار الکتب الصربة . 


1A4 


السحاب الظلم بين نور البصر النير وبين الاتصال بأنوار 
الكواكب Mall‏ . 


والآن ۱ آنسمی لکم پاسمي ¢ lye‏ في کلمی 4 
وتفكروا في كلامي؛ وتضعوه فصب آعینکم لیلکم ونبارکم ۵ 
لتصيبوا بطول دراسته علم سرائر TL‏ وندرکوا بذلك 
صنعة الطريعة : 


آنا بلينوس الحكيم » صاحب الطلسمات والعجائب . 
أنا الذي أوتيت الحكمة من مدبر العام محصوصية ائتلفت مع 
طبيعة ۲۷ روحانية لطيفة » سلمت من الاعراض الدنسة ° 
وقوبت » ونفدت بلطافتها فأدرکت کل ما غاب عن الحواس 
الظاهرة بالقوی الباطنة الي هي الفكرة والفطنة والذکر واهمة 
والنية . وأدركت بحواسها الظاهرة کل ما وقع تحتها من الألوان 
والأسماع 0 والطعام والروائح, والملابس 4 dy‏ بق شي + من 
اللحلق الروحانية اللطيفة النورانية » ولا الغليظة الثقيلة المسدانية 
الواقعتين ۲6 تحت القوی الباطنة والحواس الظاهرة » الا" 
آدرکت طبیعته وعلته وخلقته » ونفذ كياني فيه بلطافته واعتداله 
لقهره الغليظ الحسداني الذي هو ضده. وأنا أقول لکم فاسمعوا: 
)1( رقم ۲۵۱ » رقم 1.9 : التلفت طبيعة ۰ 
(؟) 2.9 : الدلسية . 


(1) 204 : الواقمين . 


۱۳ الانسانية‎ \Ao 


اعلموا أن کل شيء فمن الطبائع الأربع الي هي الحر 
والبرد واللين والیبس . والطيائع في كل الأشياء » وكل الأشياء 
متصل با > وهي متصلة بعضها ببعض > كلها )( تدور في 
مدار واحد يجمعها نظام واحد » يدور بها فللث واحد . فأعلاها 
متصل بأسفلها . وآدناها متصل بأقصاها » لأنبا كلها كانت 
من جوهر واحد ؛ من نقطة © واحدة » بجمعها طبع واحل 
لا اختلاف فيه » حى عرضت فيه الأعراض » فتبايئت أجزاء 
ذلك اللوهر وتفرقت الق باختلاف تركيب الطبائع › 
ووقعت عليها الأسماء المختلفة . << لاعتلاف الأعيان 
والصور 1 والواهر » إن كانت محتلفة < بالركيب 8 
فإنها متصلة متفصلة ‏ قاباة بعضها بعضاً » منتقلة بعضها إلى 
بعض “ مستدعية آشکافا باتصافا با > دافعة آضدادها 
خلافها لها . هذا سر العالم ومعرفة أصو ل الطبائع . 


Ly‏ وصفت ple‏ تقابل الطبسسائع الأر بع بالائتلاف 
والاختلاف » لیکون عام ذلك Lal‏ لمن نظر فيه وجهارة له » 
فیکون We‏ بتصرف الکائنات عن جواهرها » وکماً لتأليف 
الطبائع الأربع [۲.ب ]وهو حيئئذ أقوى على علم غلل الأشياء . 
واغا تكلمت بهذا الكلام في ابتداء QUT‏ ليكؤن من فهمه 


. 9و.ع : كلما‎ )١( 
. نطفة‎ : £24 )٩( 
بعضها بعضا‎ : ۲۵۱ )۷( 
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عالاً جوامع الأصول » فیستدل بذلك على علم سراثر الخليقة 


نسب باینوس الحكيم وسببه 


یی كنت by‏ من آهل طوانه » لا شيء لي . وكان ي 
بلدي تمثال من حجر » قد أقيم mand‏ من خشب » مکتوب 
على صدر التمثال : UF‏ هرمس المثلث بالحكمة ؛ عملت هذه 
الاية Toye‏ ¢ وحچبتها حکمہی « لتلا يصل إليها إل حكيم 

مذي . ومکتوب تحته باللسان الأول : : من أراد أن يعلم سر 

الحليقة وصنعة الطبيعة » فلینظر تحت رجلي . فلم al,‏ اس 
لا يقول . وكانوا ينظرو ن تحت رجايه فلا يرون شيئاً . وکنت 
ضعیف الطبيعة لصغري . فلما قویت طبيعي 4 وقرأت ما كان 
مکتوباً على صدر التمثال » فطنت لا بقول » وسفرت نحت 
العدود . فإذا بسرب مملوء ظلمة > لا یدنله gael yah‏ 

وان طلعت ade‏ تتحرك فيه © الرياح : لا تفر . فلم أجد 
إلى الدخول فيه سبیلا" لظلمته » ولم پثبت لي فيه ضوء. نار 
لكثرة رياحه . فضقت ذرعاً بذلك » واشتد غمي » فغلبتي 


1,٩ (1)‏ : طلعت فيه تتحرك الرباج 


AJAY 


عيني ؛ وأنا مهموم القلب SGT‏ فیما لقیت من النصب » 
إذ نجل لي شيخ على صورثي ومثالي » فقال : يا بلینوس ! 
قم فادخل هذا السرب لتصل إلى علم سرائر الخليقة ١[‏ أ ] > 
وتدرك صنعة الطبيءة . فقلت : لا pal‏ في ظلمته » ولا يغبت 
لي فيه ضوء نار لكثرة رياحه . فقال لي : يا بلينوس 1 ضع 
نورك في sll‏ صاف نحجب به الریح عن نورك > لا تبلغه 
وتستضيء بنورك في ظلمته . فطابت نفسي » وعلمت أني قد 
أدركت Sab‏ . فقلت من أنت ؟ لقد من" الله علي" بك . 
فقال : أنا طباعاث التام . فاستيقظت فرحا . فوضعت نوري 
في إناء صاف كما أمرني ‏ ثم دخلت السرب . فإذا آنا بر جل 
شيخ قاعد على كرسي من ذهب في يده لوح من زبرجد 
آخعضر > مكتوب في اللوح صنعة الطبيعة» وبين يديه كتاب 
فيه سر الخليقة وعلم علل الاشیاء . فأخذت اللوح والکتاب 
مطمئناً , ثم حرجت من pall‏ 6 فنقلت من الکتاب سراثر 
الحليقة » وعلم علل الأشياء » وأدركت من الاوح صنعة الطبيعة) 

فارتفع اسمي بالحكمة » وعلمت الطلسمات والعجائب ؛ 

وعلمت مزاجات الطبائع » وترا کیبها واحتلافها وائتلافها ° . 


)1( مهموم القلب : ناقصة في 5.؟ ۰ 
(۲) 2.۹ : طلبي . 

. آمر‎ : ۰٩ )(( 

)0( وائتلافها : ناقصة في ۰٩‏ . 


YAA 


: آحره‎ iy 


]4[ آنا بلينوس الحكيم . لما دخلت إلى السرب 
العمول عليه الطلسم » وصلت إلى شيخ قاعد على كرسي من 
ذهب وبيده لوح زبرجد . فأحذت لوح الزبرجد الذي كان 
بيده فكان فيه مكتوب باللسان الأول حق لا شلك فيه؛ 
يقين صحیح : أن الأعلى من الأسفل » والأسفل من الأعلى » 
عمل العجائب من واحد كما كانت الأشياء كلها من جوهر 
واحد . ما أعجب علمه وهو رأس Wall‏ وقيمتها » أبوه 
الشمس > أمه القمر ۰ حماته الريح في بطنها » غذته الأرض » 
أبو الطاسمات » خازن العجائب ۰ كامل القوى » محل الأنوار» 
نار صارت Tat‏ » آعز ل الأرض من النار تضىء أك ؛ 
الاطیف آکرم من الخایظ 4 زفق وحکم [۳۹ ب ] يصعل 
من الأرض إلى السماء » فيقتيس الأنوار من العلو » وینزل 
إلى الأرض 2١‏ وفيه قوة الأعلى والأسفل » لأن" معه نور 
الأنوار » فلذللك هرب منه الظلمة » قوة القوي تغلب" > 
شيء لطيف يدخل في كل شيء غليظ ؛ على تكوين العام 
الأكبر یکون العالم الأصغر والعمل . فهذا فخري » ولذلك 
سمیت هرمس الثلث LSLL‏ ; 


۰ 1.4 ناقصة في‎ i) 
. لانه‎ G4 )۲( 
. وتفلب کل لطیف‎ : 4.5 )۲( 


VAN 


ت xf‏ كن 


من « خاقية أفلاطون الثلث بالحكمة » أو « کتاب ألواح 
الحوهر لأفلاطرن الحكيم »۲۲ . 


["] قال آفلاطون: وجدت في بعض الکنوز ألواحا 
من ابشواهر OP‏ وعليها كتابة غريبة LO‏ آعهد O‏ بها في كتب 
الأقلام ؛ فما شککت في أن فيها علما غزیرا ۲۳ . فسعيت 7) 


وح عن نسختين بدار الكتب المصرية : الاولى رقم ۲۲۹ علم 
الحرو ف والاسماء » وهي نسخة مأخوذة بالتصوبر 
الشمسي عن مكتبة كوبربلي بالاستانة تحت رقم ٩۲۲‏ > 
في ۵۷ لوحة في حجم‌الشمن» وقد اعتمدنا علیها خصو صا 
لأنها الاصح © والثانية برقم ۱۰ وفق ٠.‏ 

)١(‏ رقم ۲۲٩‏ شمسية : « كتاب الواح الجوهر لافلاطون 
الحكيم » رقم ۱۰ وفق : « هذه خافية آفلاطون الثلث 
بالحكمة في علم الحروف على التمام » + 

(۲: ۱۰ وفق : قد وجدت . 

)1( ۱۰ و فق : من الجوهر ۰ 

)0( ۱۰ وفق : عربية ۰ 

)0( ۱۰ وفق : آعهدها في . 

)4( ۱۰ وفق ۰ أن فیها علم غزیر . 

(۷) ۱۰ وفق ۰ فتعبت . : 


في مناكب الأرض » طوها والعرض ٠»‏ إلى أن وجدت شبخاً 
فانياً قد بلغ من العمر OT‏ وأربعمائة سنة » وحوله تلامذة 
كثيرة ۷۱ ۰ فسلمت عليهم > وأومأت إلى الشيخ فقال : 
«وعليك السلام يا أفلاطون ۱ أنيت بالألواح الجوهر » . 
فتعجبت من إدراكه » دون استدراكه . فقلت : حلفتاث 
بالذي تعبده ٩‏ ! بماذا عرفتي » وعرفت حاجني الي أتيت 
بها إليلث ؟ قال © الشيخ : يا أفلاطون ! فالذي معلك من 
العلم في الالو اح : فإن فيهم Lie‏ عظيم؟ (*) وتعلم به جميع 
العلوم المغيبة » وتستخدم به جميع خلق الله تعالى حى العقل 
والنفس واللائكة والکواکب والعناصر [ ۷ ] والممادن 
Ol gly‏ . فلما سمعت ذالث » فبلت قدمیه وأقسمت عليه 
بالاسم الأعظم الذي في الالو اح “yy‏ ما علمتي . قال (7) : 

يا أفلاطون ! وما أدر اك بالاسم الأعظم 7 في الألو اح ؟ 

ففلت : يا سيدي ! إهام من الله تعالى . فخدمته عشر سنين 
حى أعلمني ۲۷ واستوثق مني وقال : احتفظ le‏ معلك واعلم 


)1( ۱۰ ونق sae peas ٠‏ 
a ۱۰ )۲(‏ : فقلت له بالاي خلقك | بماذا coe‏ 
)4( ۱۰ وفق : نطال ووو والذي معك. ۰ ۰ أن في الالواح 


۷ ولق = رفن 


أن ما ف قه علم 0 | وجمیع اس صادرة عنه » وهو 
ميدأ بجميع العلوم ” . فتأملت ما في الألواح BB‏ هو عم 
الأحرف © . oF‏ 3 الألواح بعد انلطبة . قال الحكيم : 


خلق الله الكائنات بأسرها » وجعلها مستمدة بعضها من 
بعض إلى بعض ۲۹ » فسبحان الواحد الأحد المنزه عن الصاحبة 
والوالد والواد ‏ وعن فضل کل آحد ۱۳ . أصدر الأمور 
فكان أول ماوق صدر ( عنه العقل الذي عقل الأشياء كلها > 
فكان العقل هو الصدر الثاني بعد الأمر لأن الامر أخفى سراً 

من العقل » وکذلاث <p>‏ مستدرجاً إلى آخحراارکز» 
لأن الله تعالى جعل عواله ثلاث رتب [ [A‏ جر و > 9 
OY Lge ٤‏ << و > 54 اسما كليات . تحت کل اسم 
منها عدة آسامي جزئيات › لا يعلم عددها الا خالقها . 


0( في ۲۲۹ i‏ انما فو قه علم ¢ ثم رمجت 
وكتب فوقها ۰ ee‏ نوكيه علو ا eee Cae‏ و 
۰ وفق + واعلم نم فوقه علم آبدا ۰ 

٠ وفق : وهو مبدا کل علم‎ ۱۰ KY) 

٠١ )۳(‏ وفق : وهلا . 

)4( ( الى بعض ) ۰ ناقصة في ۱۰ وفق ۰ 

)0( ۱۰ وفق : الصاحبة والولد 8 

۷ ۱۰ وفق : فضل استمداده کل احد» اصدر الامر . . 

,۷ ۱۰ وفق ۰ صدرت مله العلوم العقل الذي ۰۰۰ 

. وفق‎ Vo الزيادة عن‎ (A) 

۰ Clips: وفق‎ \. (A) 

(۱۰) ۱۰ وفق : الا الله تعالی . 


۱۹ 


الرتبة الأولى : وهي ه مظاهر : )1( مظهر الحق ؛ (۲) 
مظهر الامر ؛ (۳) مظهر العفل ؛ (4) مظهر النفس؛ )0( مظهر 
الميول . 


المرتية الثانية : عشرة مظاهر : )١(‏ مظهر الحدود ؛ 
)1( مظهر العدل » (۳) مظهر زحل » (4) مظهر الشري » 
(ه) مظهر الریخ ؛ (") مظهر الشمس ؛ (۷) مظهر الزهرة ؛ 
(A)‏ مظهر عطارد » (A)‏ مظهر القمر » (* )١‏ مظهر امیول . 


الر تبة الثالثة : تسعة مظاهر : )1( مظهر النار » (۲) مظهر 
ol gl‏ » () مظهر الاء » )£( مظهر الراب » )8( مظهر 
العدن » )1( مظهر النبات » (۷) مظهر (A) » Og gl‏ مظهر 
الانسان » )4( مظهر اللث . 


فكذلك آسماء کلیات نحتها آسماء جزئیات لا يحصى 
Wwe Giger Gy Gees We Sy Wolke‏ 
سبوج ¢ قدوس 6 رب اللائکة والروح . el OS‏ منها 
كامل في نفسه وذاته ‏ ومژثر في ما دونه << كما أن ۵) 


(۱) الزيادة في ٠١‏ وفق . 

. وفق : وكل‎ ۱۰ UY) 

(۲) ۱۰ وفق : کامل في ذاته موثر ۰ 
(6) الزيادة عن ۱۰ وفق + 


inf 


الأمر > بقیل الفيض من الأعلى عليه دافعاً إلى من ١‏ 
دونه » كما أن الأمر يقبل الفيض من الامر 6 ويدفعه إلى 
العقل » لأن العقل وجه الأمر [9] كما أن النفس وجه العقل ‏ 
وکذاك ( بالتدريج إلى مركز الأرض : کل نهم يفيض 
عليه من pd eee‏ لمن درب * کل منهم يقبل 
الفيض مما الت ل ل كليات 
وچزئیات . فالكليات te‏ 54 اسما فقط + والأسماء 
الحزئيات كثيرة لا يحصي عدا الا" الله تعالى . وأبلغ ما حصي 

منها ٠١‏ اسما : العادن ٩‏ وهي : الذهب والفضة at‏ 
والحديد CS,‏ والرصاص والدوص والزثبق, ولبات » : 
قصير وطوبل ؛ واطیوان : ۵ آجناس : السابح والخشاش 
والطیر والکیوب والنتصب . فتلاك ضروب العناصر ف نفسها » 
يعني ضرب 4 في 4 الستخرج من ذلك ١5‏ اسما جزئیات 
تحت كل حرف من العدد ۱ عدة أسامي لا يعلم عددها لا" 
الله تعالى عما نصف (*۲ : فنسبة مظاهر الأسامى املزئية 
والكلية كنسبة الصوت والحروف . فأما الصوت فهو بسيط › 
والحرف مركب : فالصوت غيبي مجهول لا جزء له » والحرف 


(۱) ۱۰ وفق : دفعا الى دونه وهو العقل» لان العقل وجه. 
(؟) ٠١‏ وفق ؛ وهکدا . 


٠١ )۷(‏ وقق : الصور . 
(؟) عما نصف : ناقصة في ۱۰ وفق . 


۱۹ 


مركب محدود ڈو سیل () > ومرکز . [۱۰] فلولا الحرف 
ما عرف الباري سبحانه وتعای . فلأجل وجود الصوت 
والحرف في حبوان الانسان تخلّق بأخلاق الباري عز وجل » 
البار الرحيم وصار خليفته في أرضه يفعل ما يشاء وبحكم ما 
بريد بأمر الله تبارك وتعالى . وهو علم الآدم الأول ۳ جميع 
الأسامي على لسان جبریل عليه السلام » وهو مظهر من الأمر . 
فلما وقف آدم على جمیع الأسماء ومهر فيها سر له fle‏ 
۳ رتب وهو 54 اسما » فأظهرت المعرفة من علم اليقين إلى 
عين اليقين حى Col,‏ الموجودات والموجد بعين قلبه . فتقلته 
إلى عين رأسه . فلما تكلم آدم بهذا الكلام سجد له جميع خلق 
الله تعالى » فخاطبه بالحرف والصوت بمظاهر أملاك الأسامي 
جميعها Sey‏ یاه لإياه » وكلما بعد عليه آمره إلى 
مركز الأرض وکنل ملكا للسياسة والتدبير . فكلما كان من 
وراء الدوائر كان إلى الشهرة أظهر ؛ وكلما كان في باطن 
الدوائر كان إلى السترة أخفى . . . 


(۱) في النسختين : ذا حد . by‏ ۱۰ وفق : ناما الصوت 
فهو بسيط مركب عن مجهول‌لاجزء له » والحرفم رکب 
محد‌ود + ١‏ 5 
(۲) ۲۱۹ : الآدم الاول ؛ ثم رمج « الاول » ؛ وني ٠١‏ وفق: 
٠١ )۲(‏ وفق : عرفه . 


۱۹۵ 


[۱ ] آسرار کلام هرمس الثاث بالحكمة » وهو هرمس 
الثاني المدعو ني الكلدانيين ‏ ذواناي . وتفسير : « ذواناي »۰ 
مخاص البشر فيقول : 


إن الكلدانيين ذكروا أن هذا هرمس الثاني ؛ كان اسمه 
ذواناي » وقد استعمل od‏ تدبير نفسه وچسده ما صيره من 
الذكاء والعلم على الحال الي ایس وراء‌ها لأحد من الناس 
غاية ولا Ale‏ . 


وقالوا ۳ لولا أن آدم الذي ظهر أول الدور ۾ دور 
الشمس » واستتبط للناس صنائم © وعلوماً نافعة جداً لا 
استحق تسميته : أبو البشر. 


تحت رقم ANY‏ میقاث 6 وهي مأخوذة عن مخطوطة 
محفوظةبدار الکتب الاهلية بباريس برقم ۲۲۸۷ عربي. 
)١(‏ في المامش : وقيل الکسدانیین . 
(؟) ص ؛ صنائعا . 


۱۹۹ 


وقالوا إن كان هذا gal‏ بهذا الاسم » لکن كان ظهور 
آدم في بعض سنین الألف الي هي دور الشمس » وظهر 
ذواناي في الألف الثالثة من ألو ف دور الشمس وهي الي 
يشارك الشمس فيها عطارد . وكان آدم فيما ذكروا نیا ملكاً 
Tle‏ مستنبطا مستعخرجاً مبتدعاً لصنائع وعلوم كثيرة . و 
آدم وبين هرمس الأول ألف سنة » OF‏ هرمس الأول كان 
في الألف الثانية » وذواناي في الألف الثالثة » وكان مستخرجاً 
لأسرار الفللك وكيفية أفعال الکواکب في = السفلي » وم 
يكن با ولا ملک . واستحق آدم el‏ : أبو البشر » 
واستحق ذواناي : الزیل عن البشر ۳ . وكان حاطب 
سيد البشر » فوضم يحكمته طالع مبدأ dle‏ الکون والفساد › 
وتکلم فيه بکلام le‏ هو ۳ العالم عليه بأصول حقيقية وبراهین 
يقينية ما نحن واضعوه 48 )4( 
في لفظة © واحدة . 


من غير زيادة ولا تقصان ولا تغيير 


)۱( 
۳( 
زاره 
)1( 
(0) 


Cece. 


VAY. 


نص لم ينشر خاص بفكرة تقدم العم 
لح اهن 22 


من كتاب « الشكوك على جالينوس » 
QI‏ محمد بن زكريا الرازي 

فیکون "fe‏ القد‌ماء 3 هذا ا موضع مثل المكتسيين 03 
ومثل من حبا من [۳ ] بعد مثل الورئین السهنل لهم ما ورئوا 
اكتساباً ST‏ وأکر . ۱ 

Ob‏ قبل لي : هذا يدعو إلى أن یکون المتأخرون من أهل 
الصناعات أفضل فيها من القدماء . 

قلت : إني لا أرى إطلاق ذلك إلا" بعد أن اشكرط ي 


وصف هذا المتأخر بالزمان » بأن أقول : إذا كان مک" () 


هم عن نسخة باول كراوس ص ۲ .۳ » في المخطوطة 
الاصلية ص ۲۲ س ۱۱ وما يليه 
)١(‏ في نستخة کراوس : « مكملا كما ؛ 


AA 


تصدير عام ۷ 

النرعة الانسانية في الفکر العربي ۱1 
اوجه التلاقي بین‌التصوف الاسلامي والمذهبالوجودي ۷۱ 
فن الشعر الوجودي ش ra‏ 
العنی الانساني في رسالة النبي . . ey‏ 
صورة هرمس في الفکر العربي my‏ 


نصوص لم تنشر خاصة بصورة هرمس في الفکر العربي ۱۷۹ 


من « سر الخليقة وصنعة الطبيعة » ۸ 
نسب پلیئوس الحكيم وسببه ۱۸۷ 
من « خاقية افلاطون الثلث بالحکمة » ۱۰ 
اسرار کلام هرمس الثلث بالحكمة ۹۹ 


نص لم پنشر خاص بفكرة تقدم العلم 1۸ 


00 


ص . ب FAVE‏ 
ae‏ ل 
الممن : + 


Source: www.bibalex.org 
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07 


۹ 0۷ انا 
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